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Articoli 


LA CAUSALITA FISICA PERFETTIVA 
DEI SACRAMENTI DELLA NUOVA LEGGE 


Dopo di aver passato in rassegna le varie interpretazioni della dottrina di 
S. Tommaso intorno alla causalita dei Sacramenti ed aver constatato la posizione 
di favore e di prevalenza che godono i fautori della causalità fisica, ri- 
spetto ai fautori della causalità morale e della causalità intenzionale (1), 
ci proponiamo di dare in questo articolo un’oggettiva esposizione del sistema 
della causalità fisica perfettiva dei Sacramenti della Nuova Legge, secondo il 
pensiero dei moderni numerosi suoi fautori. 

Ci sembra infatti che una breve e chiara sintesi della dottrina dei princi- 
pali moderni fautori di tale sistema, sia apportatrice di luce nel complesso pro- 
blema della causalità sacramentaria e serva a far sempre meglio valorizzare la 
efficacia dei Sacramenti, dai quali sgorga quella vitalità e salute soprannaturale, 
che è il rimedio principale ai mali, da cui è oppressa la società moderna. 


I. 


CAUSALITA FISICA NON IN SENSO ESCLUSIVO, 
MA COME COMPLEMENTO DELLA CAUSALITÀ MORALE 


È anzitutto necessario rilevare che i moderni fautori della causalità fisica 
non negano ai Sacramenti ogni elemento morale, sia o no concepito secondo il 
Franzelin o il Billot. 


Essi non negano che i Sacramenti derivino la loro efficacia dalla istituzione 
e dai meriti di Gesù Cristo, che abbiano una dignità soprannaturale reale, che 
(1) Cfr. « Salesianum », 1948, p. 543-568. 
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contengano il prezzo della grazia, la virtù della Passione di Gesù Cristo. Quindi 
ammettono che come Gesù Cristo è stato la causa morale principale della grazia, 
così i Sacramenti siano del pari cause morali, per quanto solo strumentali. 

« In ciò che vi ha di affermativo — scrive il Michel — la causalità morale 
è... non solo probabile, ma certa » (2). 

Anche il Bucceroni afferma: « Omnes item facile conveniunt Sacramenta 
esse etiam, saltem aliguo modo, causas instrumentales morales gratiae. Nam ea 
censetur esse aliquomodo causa instrumentalis moralis alicuius effectus, quae 
efficaciam habet ad illum effectum causandum ex libera voluntate ac institutione, 
et ex virtute et efficacia causae moralis principalis. Atqui Sacramenta Novae Legis 
efficaciam habent ex Christi institutione et ex vi ac efficacia meritorum et pas- 
sionis Christi, unde communiter a SS. Patribus dicuntur fluxisse de latere eius 
dormientis in cruce. Ergo Sacramenta Novae Legis causae aliquo modo sunt 
instrumentales morales gratiae sanctificantis » (3). 

Il Gonthier lamenta che i fautori della causalità fisica parlino della causalità 
morale troppo poco e in modo da sembrare che la neghino o la riducano ad un 
nulla; per cui il lettore riporta l'impressione che senza la causalità fisica è im- 
possibile attribuire ai Sacramenti la natura di vere cause. Ma, o poco o molto 
che ne parlino, lo stesso Gonthier non nega che tutti i teologi ammettano una 
causalità morale (4). Infatti causalità fisica e causalità morale non si escludono 
a vicenda; ma la stessa causa può agire moralmente e nello stesso tempo agire 
fisicamente nei riguardi del medesimo effetto. Così l’amico del re, con la sua 
dignità morale e intercessione può indurre il re a liberare il prigioniero (causalità 
morale), e poi venire egli stesso ad aprirgli la porta del carcere (causalità fisica). 
Così pure chi ha dato ad uno il comando di commettere un omicidio (causalità 
morale), può altresì cooperare fisicamente all’omicidio stesso (5). 

Anzi per conto suo il Bucceroni dichiara di ritenere i Sacramenti come 
cause morali non solo in qualche modo, in quanto cioè includono l'istituzione 
di Gesù Cristo ed operano in virtù dei suoi meriti, ma anche in senso vero. E que- 
sto senso vero è quello stesso inteso dal Franzelin, che cioè i Sacramenti sono azioni 
morali di Gesù Cristo e come tali hanno una reale dignità, capace di muovere 
Dio (6). Onde scrive che i Sacramenti « quoad hanc moralem eorum causalitatem 
habent veram rationem causae et non tantum... rationem purae conditionis sine 
qua non, aut rationem puri signi. Sacramenta enim utpote actiones moraliter Christi 
ab eo institutae ut obtineatur gratia, ipsiusque meritis dignificatae veram in se 
dignitatem et virtutem continent, ut Deus eorum intuitu gratiam conferat » (7). 

Gli altri difensori della causalità fisica sono generalmente lontani dall’essere 
di questo parere (che i Sacramenti muovano Dio intrinseca dignitate), nessuno 
però nega il valore di questi elementi morali. 


(2) Dict. de Théol. Cath. s, v. Sacra- (4) De la causalité des Sacraments, in 
ments, t. 14, col. 614. « Etudes», t. 58, a. 1893, p. 475. 
(3) Commentarius de Sacramentorum cau- (5) Cfr. BUCCERONI, 0. c., p. 2. 
salitate, Parisiis, 1884, p. 6-7. (6) I. c., p. 7-10. 
c., 


186 


Pig" 
vi 
3s 
% 
$ 
f 
1 
à » 


Anche il Durst è 


molto esplicito : i Sacramenti hanno prima una causalità 
morale, implorano cioè la grazia, poi concorrono fisicamente a produrla (8). 

E il D’Alés dichiara di ammettere il sistema della causalità fisica, non come 
esclusivo di quello morale e di quello intenzionale, ma solo come perfettivo di 
essi (9). 

L’Hurter parimenti afferma : « Ideo Sacramenta verissimae sunt causae mo- 
rales collationis gratiae... Cum tamen Deus virtutem suam sanctificatricem ritui 
sacramenti adiungat, in illo et per illum exserat, per illum suscipienti sacramenta 
applicet, vero quoque sensu Sacramenta causae physicae collationis gratiae dici 
possunt... » (10). 

Anche il Daffara imposta Ja questione scrivendo : « Sacramenta Novae Legis 
non mere moraliter, sed etiam physice gratiam producunt per virtutem instru- 
mentalem sibi divinitus communicatam » (11). 

Tutti i teologi postridentini sono d’accordo nel ritenere i Sacramenti almeno 
come cause morali della grazia. Ma come dottrina di scuola, la causalità morale 
presenta un senso esclusivo e negativo : i Sacramenti non sono che cause mo- 
rali (12). Tutti i teologi uno ore professano l'elemento morale nella causalità 
dei sacramenti, ma la questione sta tutta nel sapere se basti quell’elemento a spie- 
garla, ovvero si richieda inoltre una virtù fisica (13). 

Ecco perchè i difensori della causalità fisica generalmente dicono poco 0 
nulla della causalità morale; essi già suppongono e ammettono tali elementi 
morali. L'altra ragione sarebbe questa: che essi, più che i loro avversari, ten- 
gono a considerare i Sacramenti inadaequate, indipendentemente cioè dall’isti- 
tuzione di Gesù Cristo, ma solo in base alla loro entità materiale (14). Una terza 
ragione è forse da ricercarsi in ciò cui accenna il Gonthier, che, siccome talvolta 
si dà il nome di causalità morale a teorie che effettivamente riducono i Sacramenti 


a condizioni sine quibus non, così anche la vera causalità morale è tenuta in 
poca considerazione (15). 


II. 


IN CHE CONSISTE LA VIRTU’ FISICA DEI SACRAMENTI 


I termini « fisico » e « morale » sono stati mal scelti — osserva il Mat- 
tiussi (16) —. Essi invero si possono portare a molti equivoci e si possono inter- 
pretare nei modi più disparati. Soprattutto parlando di causalità fisica si può 


(8) Xenia Thomistica, vol. II, p. 562. Sacramentorum efficientia apud theologos 
(9) De Baptismo et Confirmatione, p. 135. ordinis praedicatorum, fasc. 1°, Romae, 1936, 
(10) Medulla theologiae dogmaticae, OQeni- p. vIIJ. 

ponte, 1894, p. 560. (14) BUCCERONI, 0. c., p. ll. 
(11) De Sacramentis et de Novissimis, 15) « Études », 1893, p. 482. 

Marietti, 1944, p. 45. (16) De Sacramentis in genere et De Eu- 
(12) Michel, Dict. T. C., Sacr., col. 614. charistia, Romae, 1925, p. 75. 
(13) Cfr. SIMONIN et MEERSSEMANN, De 
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contengano il prezzo della grazia, la virtù della Passione di Gesù Cristo. Quindi 
ammettono che come Gesù Cristo è stato la causa morale principale della grazia, 
così i Sacramenti siano del pari cause morali, per quanto solo strumentali. 

« In ciò che vi ha di affermativo — scrive il Michel — la causalità morale 
è... non solo probabile, ma certa » (2). 

Anche il Bucceroni afferma: « Omnes item facile conveniunt Sacramenta 
esse etiam, saltem aliguo modo, causas instrumentales morales gratiae. Nam ea 
censetur esse aliquomodo causa instrumentalis moralis alicuius effectus, quae 
efficaciam habet ad illum effectum causandum ex libera voluntate ac institutione, 
et ex virtute et efficacia causae moralis principalis. Atqui Sacramenta Novae Legis 
efficaciam habent ex Christi institutione et ex vi ac efficacia meritorum et pas- 
sionis Christi, unde communiter a SS. Patribus dicuntur fluxisse de latere eius 
dormientis in cruce. Ergo Sacramenta Novae Legis causae aliquo modo sunt 
instrumentales morales gratiae sanctificantis » (3). 

Il Gonthier lamenta che i fautori della causalità fisica parlino della causalità 
morale troppo poco e in modo da sembrare che la neghino o la riducano ad un 
nulla; per cui il lettore riporta l'impressione che senza la causalità fisica è im- 
possibile attribuire ai Sacramenti la natura di vere cause. Ma, 0 poco o molto 
che ne parlino, lo stesso Gonthier non nega che tutti i teologi ammettano una 
causalità morale (4). Infatti causalità fisica e causalità morale non si escludono 
a vicenda; ma la stessa causa può agire moralmente e nello stesso tempo agire 
fisicamente nei riguardi del medesimo effetto. Così l’amico del re, con la sua 
dignità morale e intercessione può indurre il re a liberare il prigioniero (causalità 
morale), e poi venire egli stesso ad aprirgli la porta del carcere (causalità fisica). 
Così pure chi ha dato ad uno il comando di commettere un omicidio (causalità 
morale), può altresì cooperare fisicamente all’omicidio stesso (5). 

Anzi per conto suo il Bucceroni dichiara di ritenere i Sacramenti come 
cause morali non solo in qualche modo, in quanto cioè includono l’istituzione 
di Gesù Cristo ed operano in virtù dei suoi meriti, ma anche in senso vero. E que- 
sto senso vero è quello stesso inteso dal Franzelin, che cioè i Sacramenti sono azioni 
morali di Gesù Cristo e come tali hanno una reale dignità, capace di muovere 
Dio (6). Onde scrive che i Sacramenti « quoad hanc moralem eorum causalitatem 
habent veram rationem causae et non tantum... rationem purae conditionis sine 
qua non, aut rationem puri signi. Sacramenta enim utpote actiones moraliter Christi 
ab eo institutae ut obtineatur gratia, ipsiusque meritis dignificatae veram in se 
dignitatem et virtutem continent, ut Deus eorum intuitu gratiam conferat » (7). 

Gli altri difensori della causalità fisica sono generalmente lontani dall’essere 
di questo parere (che i Sacramenti muovano Dio intrinseca dignitate), nessuno 
però nega il valore di questi elementi morali. 


(2) Dict. de Théol. Cath. s, v. Sacra- (4) De la causalité des Sacraments, in 
ments, t. 14, col. 614. « Etudes», t. 58, a. 1893, p. 475. 
(3) Commentarius de Sacramentorum cau- (5) Cfr. BUCCERONI, 0. c., p. 2. 
salitate, Parisiis, 1884, p. 6-7. (6) I. c., p. 7-10. 
(7) I. c., p. 10. 
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Anche il Durst è molto esplicito : i Sacramenti hanno prima una causalità 
morale, implorano cioè la grazia, poi concorrono fisicamente a produrla (8). 

E il D’Alés dichiara di ammettere il sistema della causalità fisica, non come 
esclusivo di quello morale e di quello intenzionale, ma solo come perfettivo di 
essi (9). 

L’Hurter parimenti afferma : « Ideo Sacramenta verissimae sunt causae mo- 
rales collationis gratiae... Cum tamen Deus virtutem suam sanctificatricem ritui 
sacramenti adiungat, in illo et per illum exserat, per illum suscipienti sacramenta 
applicet, vero quoque sensu Sacramenta causae physicae collationis gratiae dici 
possunt... » (10). 

Anche il Daffara imposta la questione scrivendo : « Sacramenta Novae Legis 
non mere moraliter, sed etiam physice gratiam producunt per virtutem instru- 
mentalem sibi divinitus communicatam » (11). 

Tutti i teologi postridentini sono d’accordo nel ritenere i Sacramenti almeno 
come cause morali della grazia. Ma come dottrina di scuola, la causalità morale 
presenta un senso esclusivo e negativo : i Sacramenti non sono che cause mo- 
rali (12). Tutti i teologi uno ore professano l'elemento morale nella causalità 
dei sacramenti, ma la questione sta tutta nel sapere se basti quell’elemento a spie- 
garla, ovvero si richieda inoltre una virtù fisica (13). 

Ecco perchè i difensori della causalità fisica generalmente dicono poco 0 
nulla della causalità morale; essi già suppongono e ammettono tali elementi 
morali. L'altra ragione sarebbe questa: che essi, più che i loro avversari, ten- 
gono a considerare i Sacramenti inadaequate, indipendentemente cioè dall’isti- 
tuzione di Gesù Cristo, ma solo in base alla loro entità materiale (14). Una terza 
ragione è forse da ricercarsi in ciò cui accenna il Gonthier, che, siccome talvolta 
si dà il nome di causalità morale a teorie che effettivamente riducono i Sacramenti 
a condizioni sine quibus non, così anche la vera causalità morale è tenuta in 


poca considerazione (15). 
II. 


IN CHE CONSISTE LA VIRTU’ FISICA DEI SACRAMENTI 


I termini « fisico » e « morale » sono stati mal scelti — osserva il Mat- 
tiussi (16) —. Essi invero si possono portare a molti equivoci e si possono inter- 
pretare nei modi più disparati. Soprattutto parlando di causalità fisica si può 


(8) Xenia Thomistica, vol. II, p. 562. Sacramentorum efficientia apud theologos 


(9) De Baptismo et Confirmatione, p. 135. 

(10) Medulla theologiae dogmaticae, Oeni- 
ponte, 1894, p. 560. 

(11) De Sacramentis et de Novissimis, 
Marietti, 1944, p. 45. 

(12) Michel, Dict. T. C., Sacr., col. 614. 

(13) Cfr. SIMONIN et MEERSSEMANN, De 


ordinis praedicatorum, fasc. 1°, Romae, 1936, 
p. VIII]. 
(14) BUCCERONI, 0. c., p. ll. 
15) « Etudes », 1893, p. 482. 
(16) De Sacramentis in genere et De Eu- 
charistia, Romae, 1925, p. 75. 
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correr rischio di intendere l’efficacia dei Sacramenti in modo piuttosto meccanico 
e materiale. 

Contro questo scoglio urta appunto il Chiesa, quando dice che la causalità 
fisica « supponit Sacramentum esse accumulatorem gratiae » (17). Certo che, se 
la intende in questo senso, ha poi ragione di soggiungere che la causalità fisica 
« videtur aliquantulum exagerare veritatem de causalitate Sacramentorum » (18). 

Ci sembra pure poco indicato il linguaggio del Lottini, il quale pa- 
ragona il modo con cui i Sacramenti conferiscono la grazia a quello con cui 
l’aria riceve la luce dal sole, la modifica e per mezzo di essa illumina; ovvero 
a quello con cui l’acqua riceve il calore del sole, lo modifica e poi con la propria 
natura informata dal calore, riscalda (19). Lo stesso si deve dire del Daffara che 
paragona l’attività dei Sacramenti rispetto alla grazia all’attività del telefono ri- 
spetto alla voce (20). 

Così i Sacramenti sarebbero strumenti della grazia in quanto con l’azione 
propria modificherebbero, porterebbero, applicherebbero al soggetto la virtù del- 
l'agente principale. Non è così che si esprimono gli autori più accreditati e che 
trattano più profondamente la questione. 

Il Michel afferma che causa fisica è un termine da intendersi solo per 
opposto a causa morale; non è sinonimo di causa meccanica, nè si deve inten- 
dere in modo univoco con le cause naturali fisiche, ma solo in modo analogo. 
Attribuito ai Sacramenti il termine « causa fisica » significa semplicemente che 
i Sacramenti ricevono da Dio una virtù spirituale, ma reale, che li mette in 
grado di attingere immediatamente, benchè solo come strumenti, quella entità 
che è la grazia (21). 

Ma che cos'è questa virtù soprannaturale, reale, che i Sacramenti ricevono ? 

Il Suarez aveva negato che fosse una virtù speciale, sopraggiunta al Sa- 
cramento, ma l’aveva fatta derivare dalla potenza obedienziale attiva del rito 
sacramentale. « Non esse rem aliquam superadditam, sed ipsammet entitatem rei, 
quae hoc ipso quod creata est et subordinata Primo Agenti, est in potentia 
oboedientiali activa ut efficiat quidquid non implicat contradictionem... Haec 
enim ratio oboedientialis potentiae, communis est Sacramentis, quorum elevatio 
divina solum in hoc consistit quod Deus altiori modo concurrit dando auxilium 
sufficiens ut res operetur secundum hanc potentiam... » (22). 

Questa spiegazione fu ben lungi dall'essere universalmente accettata, anzi, 
dopo il Billuart, la maggior parte dei Tomisti l’abbandonò (23). Al Bucceroni 
invece sembra che l'opinione di coloro che ammettono la potenza obedienziale 
attiva sia più probabile dell’opinione di coloro che ia negano (24). 


(17) Lectio s Theologiae dogmaticae, Al. (22) In « III P. S. Th. », q. 62, a. 4, 


bae Pompeiae, 1931, vol. IV, p. 58. Disp. IX, sect. I, n. 21. 
(18) Ibid., p. 60. (23) Cfr. PouRRAT, La Théologie sacra- 


(19) Institutiones Theologiae dogmaticae mentaire, Paris, 1908, p. 171. 
specialis, 1902, vol. 3, p. 43. (24) O. c., p. 28-30. 
(20) O. c., n. 72, pag. 46. ; 
(21) Michel, D. Th. C., Sacraments, t. 14, 
col. 617. 
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I teologi contemporanei però, nella loro grande maggioranza, o non fanno 
più caso della teoria del Suarez o la rifiutano. 

L’Hugon afferma che la potenza obedienziale non spiega nulla. Non è una 
attività come pensa Suarez, ima una capacità puramente passiva. La potenza 
obedienziale non reca allo strumento nessuna nuova energia; anzi nemmeno 
aziona, muove, sollecita le energie native, che rimangono affatto inerti, statiche. 
Invece la virtù strumentale è per eccellenza attiva, quindi non si può spiegare 
con la semplice potenza obedienziale (25). 

Al Mattiussi la potenza obedienziale attiva pare addirittura incomprensibile. 
Infatti è un principio fondamentale che ogni agente agisce in quanto è in atto; 
ne segue quindi la necessità di una proporzione tra l’azione esercitata dall’agente 
e le qualità di cui è dotato. Per fare qualche cosa bisognerà che l’agente abbia 
in sè una Virtù corrispondente, stabile, oppure transeunte, mutuata da un agente 
superiore. Se non l’ha non potrà agire, non potrà essere causa. Se lo strumento 
non riceve nulla di superiore, non potrà produrre un effetto superiore alle sue 
forze native. La potenza obedienziale non può essere che passiva, ricettiva. Certo 
Dio può operare in un soggetto tutto ciò che vuole, quindi potrà anche far agire 
questo soggetto in maniera superiore alle sue esigenze. Ma quando? Quando 
gli avrà comunicata una virtù corrispondente, quando il soggetto avrà ricevuto 
in sè questa virtù. Infatti per ricevere non si richiede nessuna perfezione, ma 
per agire si richiede qualche perfezione, poichè l’agente in tanto agisce in quanto 
è in atto. E se è vero che lo strumento agisce mediante la sua virtù naturale, 
è pure vero che la virtù naturale dev’essere elevata da un moto ricevuto dal- 
l'agente superiore, perchè abbandonata a se stessa non costituirebbe mai un 
principio di azione. In questo senso si devono intendere le parole di S. Tom- 
maso : « Sicut inest creaturae potentia oboedientiae, ut in ea fiat quidquid Creator 
disposuerit, ita etiam ut ea mediante fiat » (26). L’Angelico cioè vuol dire che 
la virtù creata vien mossa da Dio, da Lui riceve un reale impulso a far ciò che 
Egli vuole (27). 

Rifiutata la potenza obedienziale attiva, intesa nel senso del Suarez, i mo- 
derni talora conservano l’espressione « potenza obedienziale », cui annettono 
solo un significato passivo, intendendo cioè la capacità di un soggetto a ricevere 
quanto è necessario per cooperarre alle operazioni di Dio. 

Ed è così che la intende il Bartmann, il quale, esponendo il sistema della 
causalità fisica, dice che Dio comunica al Sacramento, in ragione della potenza 
obedienziale di esso, una virtù in grazia della quale il sacramento diventa capace 
di cooperare alla produzione della grazia nell’anima (28). 

Il Gaetano invece aveva concepito diversamente la cosa. Dio si vale delle 
cause seconde « instrumentaliter ad opera miraculosa, ita quod ex hoc ipso quod 
Deus utitur aliqua re ut instrumento ad opus miraculosum, elevatur res illa in 
ordinem causae instrumentalis, et ipse passivus usus quo Deus illa utitur ad hoc 


(25) Cfr. La causalité instrumentale dans mentis in genere et de Eucharistia, Romae, 


l'ordre surnaturel, Paris, 1924, p. 12 ss. 1925, p. 70-72. 
(26) In IV Sent. dist., 8, q. 2, a. 3 ad 4. (28) Précis de théologie dogmatique, Mul- 


(27) Cfr. Guipo MaTtTiUSsSsI, De Sacra- house, 1935, vol. II, p. 249. 
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Opus, est motus quo a principali agente instrumentaliter movetur » (29). Riferen- 
dosi direttamente ai Sacramenti, dice che la loro virtù strumentale non è « aliqua 
vir ts superaddita », ma « nihil aliud... quam motus quo instrumentum a prin- 
cipali agente movetur ad proprium principalis agentis effectum... » (30). Pel 
Gaetano, S. Tommaso « excludit omnem agendi rationem superadditam motui, quo 
movetur a principali agente » (31). 

Nei secoli passati furono molti i Tomisti che condivisero le vedute del dotto 
Cardinale (32), dal quale prendon le mosse, benchè non lo dicano, anche i To- 
misti contemporanei. 

Anzitutto essi scartano l'opinione di Enrico di Gand, secondo cui i Sacra- 
menti sarebbero elevati a cause strumentali per via della onnipotenza divina, in 
essi particolarmente presente e per mezzo di essi operante 

L’Auriault che pure trova buoni elementi nel sistema del Gandavense, lo 
chiama però insufficiente (33). Infatti in questo modo, l’effetto è dovuto tutto 
alla onnipotenza divina, nè si può parlare propriamente di elevazione del Sacra- 
mento, ma solo di assistenza estrinseca (34). 

Questa assistenza non si può neppure concepire come una virtù assistente 
che resta al di fuori dello strumento, come una specie di simpatia esteriore, che 
fa agire lo strumento senza aggiungere nulla alle sue forze intrinseche, 

A parte che questa virtù assistente sarebbe inintelligibile, essa risulta pure 
insufficiente. Lo strumento infatti per cooperare all’effetto dell’agente principale, 
ha bisogno di energie nuove che lo rendano più potente. Diversamente esso è 
condannato all’inerzia. 

Nell'ipotesi della virtù assistente estrinseca, lo strumento eserciterebbe sul 
soggetto la sua azione propria, mentre l’agente principale con la sua virtù su- 
periore produrrebbe l’effetto intero. Per fare un esempio, l’acqua battesimale 
laverebbe il corpo e Dio da sè infonderebbe nell'anima la grazia. Chi non vede 
che questa concezione compromette totalmente la ragion di strumento? 


LA NOZIONE VERA DI STRUMENTO 


In base al Tridentino (35) e all'insegnamento comune dei teologi, i Sacra- 
menti sono cause strumentali della grazia. Il Gaetano — come abbiamo visto 
-— spiega che la loro virtù consiste in una elevazione ad essi comunicata, per 
il fatto stesso che Dio se ne serve come di strumenti. 

Per formarsi un'idea adeguata di questa virtù bisognerà quindi investigare 
sulia natura degli strumenti e sul loro modo di operare. 

Il De Régnon ne parla diffusamente nella sua opera dal titolo « Métaphy- 


(29) « In III P. », q. 13, a. 2. (33) De Sacramentis, Parisiis, 1891-92, 
(30) In « III P. », q. 62, a. 4. p. 48. 
(31) Ibid. (34) BUCCERONI, 0. c., p. 31-32. 


(32) POURRAT, 0. c., p. 171. (35) « Sess. VI », cp. 7; Denzinger, 799. 
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sique des causes », in cui dichiara di attenersi alla dottrina di san Tommaso, che 


egli chiama per eccellenza il dottore delle cause (36). 
Egli si propone di spiegare che cosa significhi questa formula: « la virtù 


dell'agente principale passa attraverso lo strumento ». 


Non bisogna accontentarsi — egli afferma di una interpretazione troppo 
semplicistica e confondere l’azione che completa l’attività propria di un utensile, 
il moto locale che vi è impresso, con l’influenza che ne fa formalmente uno 
strumento. Lo strumento, propriamente parlando, non diventa il soggetto di una 
passione, non subisce alcuna azione. Egli resta quello che è per natura, cioè 
causa; ma diventa strumentale per il fatto che ottiene di esser causa dell’effetto 
voluto dall’intenzione. E che occorre per questo? Occorre e basta che la sua 
azione sia determinata a questo effetto. Ma la determinazione dell’effetto e quindi 
anche dell’azione proviene dalla causa finale; onde cid che costituisce lo stato 
strumentale è una certa comunicazione dell’intenzione. Questa comunicazione 
dell’intenzione, ossia del fine, proviene allo strumento dalla influenza attiva della 
causa principale e finchè questa influenza dura, lo strumento agisce come se 
conoscesse l’intenzione. Essa però non altera lo stato interno dello strumento, 
non penetra le energie native di esso, ma solo ne dirige l’attività cieca verso 
un fine determinato. E quando si dice che lo strumento agisce in virtù dell’a- 
gente principale, nella parola virtà, non bisogna intendere una qualità, una 
disposizione che perfeziona ed applica l’attività propria dello strumento in ordine 
all’effetto da ottenere, ma solo l'influenza della causa finale, comunicata dall’a- 
gente superiore. 

Eppure l’agente principale esercita un’azione sullo strumento. È vero — 
afferma il De Régnon — ma questa azione si riduce solo a realizzare la condi- 
zione necessaria perchè lo strumento agisca secondo un’intenzione: il che è 
un’operazione effettiva. La condizione necessaria per agire secondo un’intenzione 
è che lo strumento venga applicato al soggetto su cui deve agire. A questa ap- 
plicazione si riduce l’azione della causa principale sullo strumento. Sicchè quando 
si dice, per esempio, che la virtù di una causa principale spirituale passa attra- 
verso uno strumento materiale per produrre un effetto spirituale, non si fa che 
usare una brillante metafora (37). 

Questo è troppo poco — ribatte però l’Hugon —. Non si tratta di una bril- 
lante metafora, ma di una bella e grande realtà. Il De Régnon, e con lui altri 
autori, a proposito della causalità dei Sacramenti, prendono dai Tomisti la termi- 
nologia, ma non la dottrina (38). 

Che cos'è allora per i Tomisti uno strumento ? (39). 


. (36) DE RÉGNON, S. /., La métaphisique vus Thomas Plac. », 1904, p. 31 ss.; LE- 


des causes d’aprés S. Thomas et Albert Le 
Grand, Paris, 1906, p. 474. 

(37) Cfr. DE RÉGNON, o. c., p. 21-22. 

(38) Cfr. HUGON, o. c., p. 21-22. 

(39) Cfr. HUGON, o. c., p. 8 ss.; MAT- 
TIUSSI, 0. C., p. 40 ss.; UNTERLEIDNER, in 
« Revue Augustinienne », 1905, p. 53 ss.; 
465 ss.; 1910, p. 38 ss.; NEVEUT, in « Di- 


PICIER, De Sacramentis in communi, pa- 
gine 107 ss. ; MICHEL, « Dict. de Th. Cath. », 
t. 14, col. 585, 617; PEGUES, in « Revue 
Thomiste », 1904, p. 705 ss.; Comm. litt. 
de la Somme théol. de S. Thomas, volu- 
me XVII, p. 105; HIERONYMUS A PARI- 
sus, De ratione causae instrumentalis, Acta 
Academiae Romanae S. Thomae, 1936, 


191 


. 
i 


- 


PA 


È un agente che concorre a produrre un effetto più nobile di sè e a questo 
scopo riceve dall’agente superiore una virtù passeggera (virtus transiens), che 
non solo lo applichi all’azione, ma soprattutto ne elevi le energie naturali. 

Lo strumento riceve, abbiamo detto, una virtù passeggera: infatti, se questa 
virtù fosse stabile, o perchè proprietà dell'agente o perchè accidente che inerisce 
in maniera stabile nell’agente, si avrebbe non più uno strumento, ma una causa 
principale. Ma, per rapido che sia il suo passaggio, per incompleta che sia la 
sua esistenza, questa energia è potentissima. Essa è una motio actuosa, una 
motio virtuosa, una motio actuosa et transiens, una mozione efficace e fisica: 
efficace, perchè toglie lo strumento dalla sua inerzia; fisica, perchè lo rende 
fisicamente capace di conseguire un effetto superiore. 

Questa mozione arricchisce lo strumento di energie nuove; lo solleva al 
livello della causa principale. Appunto perchè ha ii compito di penetrare, perfe- 
zionare e render più forte lo strumento, essa non può consistere in un semplice 
concorso simultaneo, che cade nel solo effetto. Infatti simile concorso non muta 
lo strumento, ma lo lascia come prima inerte, incapace per conto suo di produrre 
l’effetto. Senza contare che in questo modo si avrebbero due agenti paralleli, non 
due agenti subordinati; mentre invece la subordinazione entra come elemento 
essenziale della nozione di strumento ed esige che l’attività inferiore dipenda 
da quella superiore; che la prima sia penetrata, fortificata, azionata dalla se- 
conda. Sicché la mozione dell’agente principale attingerà anche l’effetto, e in 
questo senso potrà chiamarsi simultanea, ma prima ancora attingerà lo stru- 
mento, per cui più giustamente si deve chiamare virtù previa. 

Qui cade opportuna la domanda : questa mozione è spirituale o corporea? 
Essendo un essere incompleto, fluente, transitorio, essa « neque dici potest 
corporea, neque incorporea: corporeum enim et incorporeum sunt differentiae 
entis completi. Sed proprie dicitur virtus ad incorporeum, sicut motus dicitur 
magis ad ens quam ens » (40). Se la causa principale e l’effetto da produrre 
appartengono all’ordine spirituale, la mozione strumentale, dovendosi appunto 
proporzionare all'agente principale e all’effetto, sarà del pari spirituale. 

Ma come una virtù spirituale può essere ricevuta in un soggetto materiale? | 
Tomisti rispondono che questo non è possibile se si tratta di una virtù che in- 
forma il soggetto in modo permanente; in questo caso infatti si avvera l’as- 
sioma: Quidquid recipitur ad modum recipientis recipitur. E possibile invece 
Se si tratta di un attività puramente transeunte, proporzionata non allo strumento 
che attraversa, ma al termine per cui è destinata e a cui si deve proporzionare 
e adattare. Non essendo fatta per il soggetto, essa non si deve ad esso commen- 
surare e quindi in questo caso non si verifica l'assioma sopra citato. 

E in questo i Tomisti non fanno che ripetere l'insegnamento di S. Tommaso, 
il quale afferma : « ... virtus spiritualis non potest esse in re corporea per modum 
virtutis permanentis et completae, sicut ratio probat. Nihil tamen prohibet in 


p. 176-192; A. Gazzana, Come le cause (40) S. Tommaso, De Veritate, q. 27, 
create producono l’esse simpliciter dei loro a. 4 ad 5. 

effetti, « Divus Thomas Plac. », 1941, 

p. 405 ss.; etc. 
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corpore esse virtutem spiritualem instrumentaliter, inquantum scilicet corpus po- 
test moveri ab aliqua substantia spirituali ad aliquem effectum spiritualem pro- 
ducendum; sicut et in ipsa voce sensibili est quaedam vis spiritualis ad exci- 
tandum intellectum hominis, in quantum procedit a conceptione mentis. Et hoc 
modo vis spiritualis est in Sacramentis, in quantum ordinantur a Deo ad effectum 
spiritualem » (41). 

Per essere elevato dalla mozione strumentale, lo strumento deve però già 
possedere una virtù ed un'azione propria. Altrimenti non sarebbe una causa ef- 
ficiente, ma al più un conduttore, un semplice medium. Invece esso viene ado- 
perato perchè possiede e presta alcunchè di suo; e questo appunto spiega l’im- 
piego di strumenti diversi per operazioni diverse. 

L’azione propria dello strumento è così essenziale che non può mancare 
neppure negli strumenti di cui si vale Dio; benchè in questi essa non sia neces- 
sariamente proporzionata agli effetti da ottenere. Infatti è proprio quest’azione 
propria e naturale dello strumento, che viene elevata dalla mozione superiore 
dell’agente principale e viene da essa penetrata e trasformata. Non è però l’atti- 
vità naturale, propria, che costituisce lo strumento nella ragione formale di 
strumento, bensì la virtù che eleva questa capacità propria al disopra delle sue 
capacità naturali. Infatti lo strumento è ciò che muove in quanto è mosso, ciò 
che concorre ad un effetto in quanto è mosso a sua volta da un agente superiore 
elevante. 

Dal momento che l’effetto superiore deriva realmente da una causa limitata 
e inferiore come è lo strumento, è necessario ammettere che essa riceve un in- 
flusso intrinseco di una causa superiore. La semplice estrinseca applicazione ad 
agire, che consiste solo nel fatto che la causa principale mette in azione le energie 
native dello strumento, non basta a far produrre dallo strumento l’effetto supe- 
riore. L'applicazione sarà una direzione delle energie native dello strumento, 
però non in ordine all'effetto connaturale, ma in ordine all’effetto superiore. Sarà 
quindi una direzione che trasforma quelle energie, che le penetra, le innalza; 
sarà un’elevazione, una specie di vita superiore nello strumento, la quale si ma- 
nifesterà concretamente nell’azione ordinata di esso. 

Sicchè ben si può dire che ciò su cui maggiormente insistono i Tomisti sia 
il concetto deil’elevazione positiva. 

Il pittore prendendo il suo pennello non pensa di cambiare la natura dello 
strumento, ma egli sa benissimo di comunicargli una perfezione di un ordine 
nuovo, in virtù della quale il pennello concorre all'operazione artistica; e questo 
è più che una pura applicazione ad agire. 

Ed invero anche là dove si tratta di soli strumenti umani e dei più semplici, 
la mozione strumentale non si riduce solo a moto locale, ma ad un moto locale 
Ordinato, secondo il fine che è nella mente dell’artefice. 

In altre parole, nella mozione vi è movimento semplice e movimento 
strumentale (virtuosus); oppure movimento e virtù di agire. Per ottenere il mo- 
vimento basta al soggetto un impu!so qualsiasi. I] movimento strumentale invece 


(41) III, q. 62, a. 4 ad 1. 
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esige la presenza dell’arte (virtus), ossia la forza superiore, che è il principio 
di azione. Il movimento strumentale infatti comprende tanto il movimento locale 
che la virtus operandi, essendo l’unione di entrambi. 

La cetra nelle mani del profano ci dà la semplice vibrazione; nelle mani 
dell’artista si cambia in strumento di musica e ci dà la vibrazione artistica, ossia 
la melodia. 

Negli esempi citati è relativamente facile penetrare la natura dell’eleva- 
zione. Non è più così quando l’agente superiore attinge lo strumento in maniera 
più intima: allora l’elevazione diventa pure qualche cosa di più intimo, che 
non sia un semplice moto ordinato. Certo torna molto difficile comprendere in 
che consista l’elevazione che ricevono le forze chimiche dei succhi gastrici dal 
principio vitale, quella che riceve il fantasma sensibile dall’intelletto agente, 
quando concorrono attivamente, le une alla produzione di effetti vitali, l’altra alla 
produzione della specie intelligibile. Che se la causa è Dio, riuscirà assoluta- 
mente impossibile comprendere la natura profonda della mozione, dell’elevazione 
che Egli comunica allo strumento. 

E certo però che si tratta di qualche cosa di fisico, di entitativo, e non 
di intenzionale 0 conoscitivo alla maniera del sistema del Billot, per il quale 
ia causalità dei Sacramenti in ordine alla grazia proviene dal fatto che la signi- 
ficano in modo pratico. 

« Mea membra — afferma il Mattiussi — ... operatione volitiva moveri pos- 
sunt, non formaliter spectata ut solius ordinis intentionalis, abstractae cognitioni 
respondentis : verum ex voluntate id provenit, prout illa est animae propria vis 
quam aliae vires sequuntur; quocirca ex animae natura id provenit, et corporis 
proportione ad eandem animam » (42). 

Alla intimazione cioè del comando della volontà, tien dietro un impulso 
che non possiamo non chiamare fisico. Allo stesso modo, per analogia, quando 
Dio si serve di una -creatura come di strumento, questa creatura presenta al 
soggetto il comando divino, rerum per se immutativum. 

La presentazione del divino comando non è tuttavia una cosa solo inten- 
zionale, ma viene ipso facto potenziata da una mozione reale efficace, benchè 
da noi incomprensibile. 

È fondamentale per i Tomisti che l’elevazione è qualcosa di ricevuto nello 
strumento. Essa lo afferra, lo penetra, e lo strumento ne rimane afferrato e preso. 
Essa però non è una virtù distinta dalla mozione dell’agente principale, un 
qualche cosa che le si aggiunge o sovrappone, ma è questa mozione medesima, 
la quale poi non è altro se non l’uso che l’agente principale fa dello strumento. 

La virtù strumentale non è quindi una qualità nel senso comune e proprio, 
ma una specie di qualità; è un qualche cosa che si può ridurre alla qualità e 
di solito viene chiamata qualitas vialis: qualitas, perchè in grazia sua lo strumento 
è costituito causa efficiente in atto; vialis, perchè essa non ha radice nello stru- 
mento, ma è di natura totalmente fluente e transitoria. i 


Siamo, a parte le sfumature, all’idea dei Gaetano, dianzi riferita, che esclude 


(42) O. c., p. 49. 
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dalla elevazione ogni virtus superaddita e tutto ripone nell’uso passivo dello 
strumento. 

L’Hugon (43) e il Mattiussi (44) parlano, è verc, di una virtus superaddita. 
Ma essi per virtù sopraggiunta non intendono una virtù che si sovrappone o si 
aggiunge allo strumento, ma un’elevazione intrinseca delle energie dello stru- 
mento; elevazione che Jo strumento acquista nell’atto stesso che è usato dall’a- 
gente principale. È una virtù che si sovrappone all’operazione propria dell’ele- 


a 


mento sensibile, non al moto con cui l’elemento sensibile è mosso dall’agente 


principale. 
Quanto all’azione propria e naturale dello strumento, essa è concepita come ac 
previa all’azione strumentale. Ed è in questo senso che lo strumento dispositive + 


operatur, rispettivamente all’effetto ultimo. Non già che lo strumento con l’azione 


propria e naturale produca aliquem terminum ex parte rei operatae; produca cioè 4 

per conto suo un effetto previo all’effetto ultimo e una disposizione al medesimo. el 

Lo strumento con l’azione sua naturale non fa altro che offrire una certa dispo- La 
sizione all’azione dell'agente superiore, una certa preparazione ad essa, ovvero va 
una certa modificazione di essa, ex parte modi operandi. ie 

| Con l’azione sua naturale, lo strumento offre solo una certa attitudine a i 
| concorrere all’opera dell’agente superiore. Dispositive agere non è dunque sino- fy 
7 = nimo di dispositionem operari, ma solo sinonimo di instrumentaliter agere, instru- 5 
mentaliter operari. ee 

La virtù propria dello strumento essendo previa nel senso anzidetto, non LE 
| implica una distinzione reale dall’azione strumentale; in realtà l’una e l’altra for- Li 
| mano un tutt'uno. 
Teoricamente o formalmente nell’attività strumentale vi sono due azioni, fi; 
| due virtù; ma in concreto o materialmente non vi è che un’azione sola e una ; 
virtù sola. Infatti per S. Tommaso (45) lo strumento « non perficit instrumentalem al: 
actionem, nisi exercendo actionem propriam ». Questa affermazione riceve molta si 

| luce dalla teoria esposta, secondo cui l’agente principale non fa che dirigere, 3. 
innalzare, corroborare l’azione che è propria dello strumento. fi 

| Quello che dice l’Hugon (46) circa la qualita previa della azione naturale gi 
dello strumento, non dev’essere inteso quasi che lo strumento eserciti prima a 
! un’azione propria e poi un’azione strumentale. L’Hugon considera solo logica la i; 
| priorita dell’azione propria. Anch’egli tiene per fermo che lo strumento esercita ti 


|] l’azione strumentale esercitando la propria (47). 

| Se pertanto l’azione dello strumento in concreto è unica, non si avrà che 
un solo ed unico effetto, quello inteso dall’agente superiore. Questo unico effetto, 
poichè procede effettivamente da entrambi gli agenti, superiore ed inferiore, dovrà 


~ 


esser attribuito direttamente ad entrambi, benché sotto aspetti e formalita diverse. ni 
| Inoltre questo unico e medesimo effetto dovra essere attribuito ai due i 
agenti, principale e strumentale, senza la distinzione del P. De Régnon, secondo a 

(43) Cursus phil. thom., III, p. 682. (46) Caus. Instr., p. 191. Si 

(44) O. c., p. 46, 66. (47) Caus. Instr., p. 29-30. ea 


(45) III, q. 62, a. 1 ad 2. 
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il quale una statua è dovuta tota allo scultore e allo scalpello, totaliter solo allo 
scultore; perchè la bellezza — egli dice — non può derivare da una forza 
cieca (48). Non è così, ed anche san Tommaso non la intende così. La statua 
deriva totaliter anche dallo scalpello. Ed invero se la bellezza non può derivare 
da una forza cieca come da causa principale, nulla vieta che possa esser attribuita 
allo scalpello come a causa strumentale. 


APPLICAZIONE AI SACRAMENTI 


Tutte queste nozioni, relative alla virtù strumentale, sono dai Tomisti ap- 
plicate ai Sacramenti, i quali, secondo l'insegnamento del Concilio Tridentino (49) 
e la comune dottrina dei Teologi, sono strumenti della grazia. 

I Sacramenti hanno un'azione propria e un’azione strumentale. 


. 


L'azione propria è precisamente quella mediante cui i Sacramenti attingono 


il corpo: l’abluzione corporale, l’unzione, ecc.; ossia è l’azione sensibile atta a 
significare la grazia. « ... sacramentum — afferma S. Tommaso — secundum 
propriam formam significat vel natum est significare effectum illum ad quem 
divinitus ordinatur; et secundum hoc est conveniens instrumentum, quia sacra- 
menta significando causant » (50). 

Questa azione propria attinge solo il corpo, non l’anima, che è il soggetto 
della grazia; sembrerebbe quindi di dover negare ai Sacramenti la ragione di 
strumenti. Ma anzittutto, data l’unità sostanziale dell’uomo, si può dire che i 
Sacramenti attingendo il corpo attingono in certo modo anche l’anima. San Tom- 
maso aggiunge che l’azione propria dello strumento atta a significare la grazia, 
si può dire che raggiunge anche l’anima, in quanto è percepita dall’intelletto, 
come segno della grazia: « ... sacramenta Novae Legis non sunt causa gratiae 
principalis, et secundum modum aliorum instrumentorum habent duplicem actio- 
nem: unam quae excedit formam propriam, sed est ex virtute formae principalis 
agentis, scilicet Dei; quae est iustificare; et aliam quam excercent secundum 
formam propriam, sicut abluere vel ungere, et haec actio attingit corporaliter ipsum 
quidem hominem qui iustificatur, secundum corpus per se, et secundum animam 
per accidens, quae huiusmodi actionem corporalem sentit; spiritualiter vero attingit 
ipsam animam, in quantum ab ea percipitur in intellectu ut quoddam signum spi- 
ritualis mundationis » (51). 

Secondariamente, anche ai Sacramenti è necessaria bensì un’azione propria, 
ma non è detto che questa debba avere l’entità e la proporzione che ha negli 
strumenti umani: basta che essa dica o possa dire un certo ordine all’azione 
propria dell’agente superiore, che è Dio; basta che essa possa comunque servire 
da intermediario per ottenere la grazia. Ora nessuno negherà che a questo 
arrivi l’azione propria dei Sacramenti. « ... actio naturalis materialis instrumenti 
— insegna S. Tommaso — adiuvat ad effectum sacramenti, in quantum per 


(48) La méthaphysique des causes, pa- 
gine 484-485. 
(49) Sess. VI, cp. 7; D. 799. 


(50) De Veritate, q. 27, a. 4 ad 13. 
(51) De Veritate, q. 27, a. 4 ad 2. 
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eam sacramentum suscipienti applicatur, et in quantum sacramenti significatio, per 
actionem praedictam completur, sicut significatio baptismi per ablutionem » (52). 

Che se i Sacramenti sono strumenti e agiscono da veri strumenti, non bi- 
sogna però perdere di vista che Dio se ne serve non per indigenza, ma per con- 
discendenza. L'uomo è padrone e insieme schiavo del suo strumento, il quale 
ha quindi certe esigenze. Dio invece è solo padrone; la sua onnipotente virtù 
supplisce alle deficienze dello strumento, per cui, checchè se ne dica in contrario, 
ogni creatura è naturalmente atta a servire il Creatore. Basterà quindi che il 
Sacramento presti una qualsiasi attitudine a ricevere la mozione divina e Dio se 
ne potrà valere al suo scopo meraviglioso. 

Sulla virtù strumentale dei Sacramenti, mediante la quale essi non sono 
solo segni della grazia ma segni efficaci strumentali della grazia, gli autori insi- 
stono ancor di meno. I segni sacramentali sono elevati dalla virtù divina, nel senso 
già dichiarato. 

Dio certo può agire sugli spiriti; quindi nessuna meraviglia che i Sacra- 
menti in grazia della virtù strumentale, partecipazione della virtù propria di Dio, 


n 


pur essendo materiali, possano attingere l’anima che è spirituale. 


III. 


ARGOMENTI IN FAVORE DELLA CAUSALITA FISICA PERFETTIVA 


Siccome gli avversari non fanno più questione sulla possibilità della cau- 
salità fisica dei Sacramenti in ordine alla grazia, così i difensori di essa general- 
mente non si fermano a dimostrarla. Il Bucceroni dedica a questo argomento 
diverse pagine (53), ma le ragioni da lui addotte riflettono una polemica di tempi 
anteriori. La causalità fisica dei Sacramenti è possibile e gli autori dirigono tutti 
i loro sforzi per dimostrare che essa è quella che i Sacramenti effettivamente 


posseggono. 


L'UMANITÀ DI CRISTO 


Tutti i Teologi, a qualunque scuola appartengano, conoscono e valorizzano 
l'articolo 4 della q. 27 del De Veritate, dove è detto da S. Tommaso che i Sacra- 
menti hanno una causalità dello stesso genere che quella dell'Umanità di Cristo; 
che i Sacramenti sono strumenti dell'Umanità di Cristo, come l’Umanità di Cristo 
è strumento del Verbo. Questo iinguaggio è conservato nella Somma Teologica. 
Vi è un doppio strumento, quello separato, come il bastone, e quello congiunto, 
come la mano : il primo è mosso dal secondo, come il secondo è mosso dall’agente 
principale. Ora, venendo al caso nostro, Dio è la causa efficiente principale della 


(52) De Veritate, q. 27, a. 4 ad 17. (53) O. c., p. 15-27. 


i 


VA 
| 
| MM 
197 
| 


na " fu » è 
ve 


grazia, l'Umanità di Cristo ne è lo strumento congiunto, i Sacramenti lo stru- 
mento separato (54). 

Certo nessuno può negare che la causalità di Dio sia fisica; bisognerà quindi 
affermare altrettanto dell'Umanità di Cristo e dei Sacramenti; non solo in base 
al principio, fondamentale per san Tommaso, che agente e strumento sono dello 
stesso ordine, ma in base anche al fatto che l’Umanità di Cristo è paragonata alla 
mano, i Sacramenti al bastone. È vero che non bisogna premer troppo i paragoni, 
ma evidentemente san Tommaso non avrebbe usato questo linguaggio se avesse 
avuto in mente un modo di operare solo morale. 


LA SUPERIORITÀ SUI SACRAMENTI 


DELL'ANTICA LEGGE 


Con una causalità solo morale, la distinzione tra i nostri riti sacramentali 
e quelli dell'Antico Testamento non è sufficientemente salvaguardata. Anche i 
Sacramenti dell'Antica Legge operavano moralmente, poichè al loro contatto o 
uso, in virtù dei futuri meriti di Cristo era conferita la grazia. 

Il Lépicier anzi attribuisce alla Circoncisione e in genere agli antichi Sa- 
cramenti una causalità morale ex opere operato. Questo, perchè — secondo lui 
— agire strumentalmente e agire moralmente sono due cose se non opposte, 
almeno distinte. E i nostri Sacramenti si distinguono dagli antichi appunto perchè 
hanno un'efficacia fisica, cioè strumentale (55). Del resto non altro significato 
possono avere queste parole di san Tommaso : « baptismus operatur instrumen- 
taliter in virtute passionis Christi, non autem circumcisio » (56). Non può esser 
questione che di una causalità fisica in opposizione a quella morale, che non si 
può negare neppure ai sacramenti dell'Antica Legge. 

Questa dottrina si raccomanda pure per il fatto che si inquadra perfettamente 
con l'economia delle due Alleanze. Nell’Antico Testamento, Gesù Cristo non 
essendo ancora venuto, agisce solo moralmente; cioè la grazia è conferita in 
virtù dei suoi meriti futuri, e in questo modo agiscono pure i Sacramenti del- 
l'Antico Testamento; nel Nuovo Testamento invece, Gesù Cristo esiste realmente 


ed opera fisicamente la grazia, perciò anche i Sacramenti agiscono come cause 
fisiche. 


LA CAUSALITÀ DELL’EUCARISTIA 


A parte tutto questo, torna assai difficile negare un'efficienza fisica almeno 
a certi Sacramenti. Chi ammetterà per esempio, che nell’Eucarestia il sacerdote 
non sia che una semplice cccasione, oppure sia solo un individuo che prega 
Dio ad ascoltare i suoi voti ed operare la Transustanziazione ? Il sacerdote è 
invece una vera causa: opera veramente con Gesù Cristo, concorre realmente. 


(54) III, q. 62, a. 5. (55) O. c., p. 83, 132, 134, 135. 
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Secondo san Tommaso (57), la forma eucaristica possiede una virtus che 
concorre alla mirabile conversione del pane e del vino. Per questo, l’Angelico 
la chiama vis conversiva (58), virtus factiva e non solo significativa (59). Alle 
parole della forma eucaristica il Tridentino attribuisce una reale virtù nel senso 
di san Tommaso, poichè afferma che la transustanziazione è operata vi ver- 
borum (60). 

Ora tutto ciò richiede che il sacerdote sia associato fisicamente a Gesù 
Cristo, che le sue parole abbiano un'efficienza superiore a quella morale o inten- 


zionale, abbiano cioè un’efficienza fisica. 


LA CAUSALITÀ DELLA PENITENZA 
E DELL'ORDINE 


Osservazioni analoghe si possono fare nei riguardi della Penitenza. Quando 
il sacerdote pronuncia sul penitente: « ego te absolvo », non pronuncia una 
formula che equivale a questa: «Io faccio una sollecitazione a Dio, perchè 
ti rimetta 1 peccati ». L’ego te absolvo significa invece : sono io che ti rimetto 
i peccati, io che infondo nella tua anima la grazia santificante. È un dogma 
cattolico infatti che ogni peccato può essere rimesso in questo mondo non 
solo da Dio, ma anche dal potere delle chiavi, secondo l’attestazione di Gesù 
stesso: « Quorum remiseritis peccata remittuntur eis» (61). 

A questo scopo è necessario che il ministro concorra direttamente alla giu- 
stificazione; ma se egli pronunciando la formula non agisce che come causa 
morale, non si può dire che concorra direttamente; anche qui perciò si impone 


la necessità di ammettere una causalità fisica. La Penitenza è un vero tribu- 
nale in cui il sacerdote è un vero giudice; come tale quindi il sacerdote non 
è colui che intercede la remissione o dichiara i peccati rimessi, ma colui che 
realmente assolve, che direttamente opera nel conferimento della grazia, che 
ne è cioè la causa fisica, benchè solo strumentale. 

Questa dottrina è genuinamente di san Tommaso, secondo il quale gli Apo- 
stoli operando i miracoli usavano solo formule deprecatorie, perchè nei riguardi 
dei miracoli avevano ricevuto solo una strumentalità morale, mentre nella Pe- 
nitenza usano una formula assoluta, perchè qui essi agiscono instrumentaliter 
seu ministerialiter (62). Evidentemente in questo passo l’Angelico intende par- 
lare di una efficienza differente e superiore a quella morale. 

Una causalità dello stesso genere è pure quella che esercita il Vescovo 
amministrando il Sacramento dell’Ordine. I Canoni del Tridentino (63) lo con- 
siderano come un vero generatore del Sacerdozio; e questo implica nel Ve- 


scovo un'azione reale positiva, una strumentalità fisica. 


(56) III, q. 70, a. 4. (61) Giov. 20, 23. 

(57) III, q. 78, a. 4. (62) III, gq. 84, a. 3 ad 4. 

(58) III, q. 78, a. 4 ad 3. (63) Sess. XXIII, can. 4, 7; Denz. 964, 
(59) III, q. 78, a. 5. 967. 


(60) Sess. XIII; cp. 3, Denz. 876. 
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IL CARATTERE SACERDOTALE 


Una prova non trascurabile che nei tre Sacramenti suaccennati (Euca- 
restia, Penitenza, Ordine) il ministro agisce fisicamente è il fatto che egli 
dev'essere sacerdote o vescovo. Ora in virtù di che cosa agisce il sacerdote? 
In virtù del carattere, il quale non è una semplice relazione, un essere pura- 
mente morale, ma una qualità reale che si imprime nell’anima, una qualità 
fisica, un principio eminentemente attivo che depone nel soggetto energie ca- 
paci di renderlo atto ad operare effetti soprannaturali. 

E come una facoltà naturale dà il potere fisico di agire naturalmente, 
così il carattere dà il potere fisico di porre gli atti sacramentali; con la diffe- 
renza che per mezzo della facoltà naturale il soggetto agisce come causa prin- 
cipale, mentre per mezzo del carattere agisce come causa strumentale. Per 
mezzo del carattere, il soggetto viene subordinato a Gesù Cristo, come in 
Gesù Cristo l’Umanità era subordinata al Verbo; cosicchè il carattere fa porre 
a questo soggetto quell’azione ministeriale, che concorre alla produzione della 
grazia. i 

Dalla nozione del carattere convenientemente intesa, risulta ad evidenza 
che la strumentalità del sacerdote è fisica, poichè l’attività di una potenza fi- 
sica non potrebbe essere puramente morale. 

Una volta affermata la causalità fisica per la Penitenza, l’Eucarestia e l’Or- 
dine, che motivo c'è per negarla agli altri Sacramenti? Questo pensiero del 
resto è fondamentalmente di san Tommaso, il quale parlando della virtù effettiva 
conversiva della forma eucaristica, afferma che essa è appunto la virtù stru- 
mentale operante pure negli altri Sacramenti (64). 


LE FONTI POSITIVE 


I difensori della causalità fisica sacramentale si fanno specialmente forti 
delle testimonianze fornite dalle fonti positive. La S. Scrittura infatti, i Padri 
della Chiesa, i Concili hanno espressioni da cui si può ricavare non solo la 
causalità ex opere operato, ma ancora la causalità fisica; espressioni da cui ri- 
sulta che causalità reale dei Sacramenti equivale a causalità fisica. 

Si osservi anzitutto come la S. Scrittura parla dell’efficacia dei riti sacra- 
mentali. Il battezzato rinasce ex aqua et Spiritu Sancto (65), è mondato la- 
vacro aquae (66), è salvato per lavacrum regenerationis (67). L’ordinato riceve 
la grazia per impositionem manuum (68). La Carne di Gesù Cristo nell’Euca- 
restia vere est cibus, il Suo Sangue vere est potus (69). Ora in questi testi non 
c'è il minimo accenno ad un’azione morale dei Sacramenti su Dio. Interpretati 


(64) III, q. 78; a. 4. (67) Tit. 3, 5. 
(65) Giov. 3, 5. (68) II Tim. 1, 6. 
(66) Eph. 5, 26. (69) Giov. 6, 56. 
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nel loro senso ovvio, essi significano una causalità fisica e gli avversari di tale 
causalità sono obbligati ad attenuarli per torcerli ad un significato diverso; ciò 
che torna loro ben difficile specialmente per ciò che riguarda l’Eucarestia. 

Anche gran numero delle affermazioni dei Padri della Chiesa non sono 
meno esplicite in questo senso. Essi attribuiscono la virtù soprannaturale dei 
Sacramenti non alla dignità del rito, ma allo stesso elemento sensibile. Riman- 
gono attoniti e meravigliati davanti ad un portento così straordinario ed usano 
similitudini e metafore che non hanno alcun senso, se vengono spiegate in 
base alla causalità morale. 

Nè l’acqua calda strumento di diffusione del calore, nè il seme strumento 
della generazione, nè l’utero verginale in cui realmente si forma Gesù Cristo, 
possono anche minimamente autorizzarci ad ammettere una causalità morale. 
Non vi è nulla di più fisico. 

È vero che sovente i Padri parlano da oratori ed usano artifici letterari, 
però hanno sempre di mira la spiegazione del dogma e quindi nella scelta delle 
metafore si lasciano guidare dal criterio dogmatico. Se avessero avuto in mente 
un'efficacia morale, col linguaggio che spesso adducono, avrebbero indotto in 
errore i fedeli. Per indicare un'efficacia morale essi avrebbero scelto espres- 
sioni diverse, diversi paragoni, poichè quelli da loro usati, nel loro senso ovvio 
indicano una causalità del tutto fisica. 

Se poi interroghiamo l'insegnamento ufficiale della Chiesa, ci confermiamo 
nella dottrina esposta. 

La Chiesa fa intendere il suo linguaggio anzitutto nella Liturgia. Ora 
se esaminiamo le formule liturgiche con cui si consacrano gli olii nel Giovedì 
Santo e si benedice l’acqua nel Sabato Santo, è facile vedere inculcata la cau- 
salità fisica di tali elementi, in ordine ai Sacramenti cui sono destinati. 

Ma anche il linguaggio esplicito dei documenti conciliari insinua più che 
leggermente la causalità fisica. Nel Decreto pro Armenis e nella sessione VII* 
del Tridentino è detto che i Sacramenti contengono la grazia, la conferiscono. 
Al Battesimo è attribuita una vis (70), alla Cresima una virtus (71). Queste 
espressioni non sono rigorosamente esatte se si ammette solo una causalità 
morale, giacchè non si può propriamente dire che una causa morale contenga 
e conferisca la grazia; ad una causa morale compete più giustamente il titolo 
di valore, dignità, che non quello di forza... 

Queste distinzioni hanno il loro valore se si pensa che i Concili sono ben 
lungi dal parlare un linguaggio oratorio o metaforico. Anzi il Tridentino (72) 
distingue nettamente la causa morale della grazia che è Gesù Cristo con i suoi 
meriti e le sue soddisfazioni, la causa efficiente principale che è Dio e la causa 
efficiente strumentale che è il Sacramento. Si può quindi legittimamente in- 
ferire che l’espressione conciliare si riferisca alla causalità strumentale fisica, 


perchè fisica è appunto la causalità principale di Dio. 
Ancor più netta è la distinzione tra causa morale e causa fisica nella ses- 


(70) Sess. VII, cn. 1, Denz. 857. (72) Sess. VI, cp. 7, Denz. 799. 
(71) Sess. VII, cn. 2, Denz. 872. 
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sione XXII, cp. 2 del Tridentino. Qui il Concilio parla dell’efficacia del sacri- 
ficio della Messa ed usa un linguaggio che è ben differente da quello che usa 
parlando della causalità dei Sacramenti. 

È vero che il Tridentino non intendeva dirimere le questioni di scuola, 
discusse tra i Cattolici; intendeva però rivendicare ai Sacramenti una causalità 
reale e a questo scopo si serve di termini che quadrano molto bene con la cau- 
salità fisica. 

In base alla Scrittura, ai Padri e ai Concili, noi non possiamo attribuire ai 
Sacramenti un’azione su Dio stesso, un’azione anteriore a quella con cui Dio 
infonde la grazia (causalità morale); dobbiamo invece attribuire loro una cau- 
salità di intermediari fra Dio e la grazia conferita e intermediari che agiscono 
non sollecitando Dio, ma in quanto hanno da Dio l’impulso e la virtù efficace 
(causalità fisica). 


L'AUTORITÀ DI SAN TOMMASO 


La questione circa il genuino pensiero di S. Tommaso intorno al modo della 
causalità sacramentale è già stata trattata in un altro numero di questa ri- 
vista (73). Ci basti ora rilevare che S. Tommaso fa derivare tutta la virtù dei 
Sacramenti dalla passione di Cristo (74), come anche i difensori contemporanei 
della causalità fisica ammettono concordemente. Il Lépicier dedica parecchie 
pagine a questo argomento (75). Egli infatti, come del resto gli altri autori, 
è convinto che l’Angelico non intende con questa sua affermazione stabilire la 
causalità morale in senso esclusivo, ma solo asserire che l'efficacia dei Sacra- 
menti, qualunque essa sia, dipende totalmente dalla Passione di Gesù Cristo. 

Certo il pensiero di S. Tommaso è così orientato verso la causalità fisica che 
proprio all’inizio di questo articolo (76), egli introduce la distinzione sui due 
strumenti: congiunto e separato, usando espressioni e paragoni che difficil- 
mente possono dar adito ad equivocazioni. 

Il Bucceroni accumula i testi di S. Tommaso favorevoli alla causalità 
fisica (77). Ciò dice già a sufficienza quanto i Tomisti abbiano buon gioco contro 
i seguaci del Franzelin e contro quelli del Billot, i quali non possono racco- 
gliere che pochi passi e per lo più si accontentano di affermare che S. Tommaso 
non è loro contrario. 

Che S. Tommaso abbia ammesso la causalità fisica si può anche arguire 
dal fatto che prima di stabilire la sua opinione, l’Angelico confuta quella di 
coloro secondo i quali i Sacramenti non sono « causa gratiae aliquid operando, 
sed quia Deus, sacramentis adhibitis, in animam gratiam operatur » (78). Ora 
solo in base alla causalità fisica, si può propriamente affermare che i Sacramenti 
concorrono alla produzione della grazia aliquid operando (79). L’argomento ap- 
pare ancor più evidente se si considera che S. Tommaso richiede nei Sacramenti 


(73) Cfr. « Sales. », 1948, p. 543-568. (77) O. c., p. 115-132. 
(74) III, q. 62, a. 5. (78) III, q. 62, a. 1. 
(75) O. c., p. 113-119. (79) BUCCERONI, 0. c., p. 124. 


(76) III, q. 62, a. 5. 
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una virtù attiva e la concepisce in modo così reale e fisico che la chiama virtù 


incompleta, fluente, virtù in tutto simile al moto (80). 
È precisamente questa virtù reale, entitativa, che rivendica ai Sacramenti 


il Mattiussi, ii cui libro è sostanzialmente una eccellente messa a punto del pen- 
siero di S. Tommaso (81). 


RISPOSTA ALLE OBIEZIONI 


Ho già accennato come i Tomisti rispondano alla difficoltà riguardante l’a- 
zione previa del Sacramento e all’altra circa la virtù spirituale che è ricevuta in 
un elemento corporeo. La altre difficoltà si riducono sostanzialmente a tre. 

La prima difficoltà contro la causalità fisica è presa dal fatto che il Sacra- 
mento come ente successivo, agisce quando fisicamente non esiste più. 

Per rispondere a questa difficoltà i Tomisti fanno anzitutto osservare : « Sa- 
cramentum eo constitui causa quo signum. Cum igitur signum perficitur, illud 
ultimum, quo completur significatio, agit in virtute ceterorum, quibus positum 
est signum, etsi forte tempore ac loco seiuncta sint » (82). 

Oltre a ciò, benchè, quando vien prodotta la grazia, il Sacramento non 
esista fisicamente secondo tutta la sua entità, esiste però fisicamente secondo 
un qualcosa di sè. Questo qualcosa è la parte ultima, quella con cui termina 
l'azione sacramentale, l’ultima sillaba della forma. Questa parte ultima, termi- 
nativa del Sacramento, è davvero qualche cosa di fisico; in grazia di essa il rito 
acquista la sua unità e agisce fisicamente. Certo neppure gli avversari possono 
negare che il punto, termine della linea, e la copertina, termine del volume, 
appartengano alla linea e al volume, berchè siano chiamati il primum non esse. 
Allo stesso modo, nei Sacramenti il loro primum non esse è il loro istante di 
attività completa, poichè i Sacramenti non esistono completi che nell’ultimo 


a . 


istante. Questa risposta ha tanto più valore perchè è precisamente quella di San 
Tommaso (83). 

Inoltre si deve osservare che la difficoltà non è legata alla sola causalità 
fisica dei Sacramenti, ma a qualsiasi genere di causalità si voglia loro attribuire. 
« Ceterum — afferma opportunamente il Daffara — etiam secundum defensores 
causalitatis mere moralis, actio Dei gratiam conferens, non exercetur nisi tunc 
cum signum sacramentale completur. Si autem Deus propriam actionem qua 
gratiam infundit, coniungit cum illo instanti, iam non intelligitur quare illo eodem 
instanti non possit conferre sacramento transeunter virtutem suam et sic phisice 
illud elevare ut instrumentaliter causet gratiam. Signum sacramentale non fit 
efficax nisi cum completur in sua significatione; significatio vero perfecte mani- 
festatur in ultimo termino : partes tamen praecedentes ideo vanae non evadunt, 
quia illo ultimo termino virtualiter insunt; sicut in ultimo passu itineris, quo 
metam attingimus, virtualiter omnes passus antecedentes adsunt » (84). 

La seconda difficoltà è quella del contatto fisico del rito sacramentale con 


(80) Cfr. III, q. 62, a. 4. (82) MATTIUSSI, 0. c., p. 66. 
(81) Cfr. MICHEL, Dict. Théol. Cath. », (83) III, q. 78, a. 4, ad 3. 
Sacraments, col. 618. (84) O. c., p. SI. 
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il soggetto; contatto che diventa sempre necessario se si ammette la causalità 
fisica dei Sacramenti. 

I fautori della causalità fisica rispondono anzitutto che tale contatto non 
deve essere inteso allo stesso modo per tutti i Sacramenti, ma solo secondo la 
natura di ciascun Sacramento. 

Così se il rito sacramentale consta di un elemento materiale, il contatto 
dovrà essere materiale e quantitativo; altrimenti non si richiederà il contactus 
suppositi, ma basterà il contactus virtutis. L’esperienza quotidiana infatti prova 
che la causalità fisica si può avere anche solo con il contactus virtutis. Se quindi 
tra il soggetto e il Sacramento c'è il contactus virtutis (ossia il contatto della 
virtù o azione propria dello strumento) ci sarà pure il contactus virtutis divinae, 
ossia dell’azione strumentale del Sacramento, con la quale Dio causa la grazia 
nell'anima. La grazia infatti non passa dal Sacramento al soggetto, ma viene 
causata nel soggetto. Perchè questa causalità fisica si realizzi, basta che giunga 
al soggetto la virtù propria del Sacramento, elevata dalla virtù divina e resa 
così virtù strumentale santificante in ordine al soggetto cui è amministrato il 
Sacramento. 

Questo è appunto il caso del Matrimonio e della Penitenza, in cui non ab- 
biamo un elemento costitutivo materiale, ma entrano, come elemento costitu- 
tivo, il consenso degli sposi e gli atti del penitente. 

Quanto alla difficoltà offerta dal Matrimonio per procura e della conseguente 
azione in distans, gli autori fanno generalmente ossrevare che il motivo per cui 
in via ordinaria, nell’azione fisica, si rende necessario il contatto dello stru- 
mento e del soggetto, non è altro che l’imperfezione e la limitatezza della causa 
principale. Se invece questa è onnipotente e onnipresente, il contatto suddetto 
non è richiesto. In tal caso infatti, sia lo strumento che l’effetto sono fisicamente 
presenti alla causa principale. Questa perciò può applicare fisicamente al- 
l’effetto la virtù dello strumento, che in tal modo concorre fisicamente a pro- 
durre ciò che la causa principale intende. 

Ma una ragione forse migliore è quella del Mattiussi. Ogni Sacramento — 
egli osserva — ha una natura particolare; neppure la ragione di segno in essi 
è univoca. Così mentre nel Battesimo l’abluzione ha il carattere di una ceri- 
monia ordinata alla religione, nel matrimonio il consenso espresso oralmente o 
per cenni non ha questo carattere, ma ha valore unicamente in quanto esprime il 
contratto coniugale, che per i cristiani è sacro e congiunto con la grazia. Perciò 
nel matrimonio il consenso santifica, precisamente in quanto pone il contratto 
matrimoniale ; che il soggetto si trovi presente o lontano non ha alcuna impor- 
tanza (85). 

Ma la grande obiezione contro la causalità fisica è quella relativa alla revi- 
viscenza. Almeno qui bisognerà ammettere che i Sacramenti non agiscono fisi- 
camente, perchè non esistono più. 

I difensori della causalità fisica rispondono che esistono ancora. I Sacra- 
menti caratteristici infatti esistono ancora nel carattere, qualità fisica che nel 


(85) O. c., p. 67. 
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caso della reviviscenza diventa strumento fisico nella collazione della grazia. Gli 
altri Sacramenti continuano ad esistere nel vestigio fisico (quasi-character) da 
essi lasciato nel soggetto, di cui Dio si pud servire per produrre la grazia. 

L’Unterleidner non fa distinzione tra Sacramenti caratteristici e non carat- 
teristici: tutti rimangono nella res et sacramentum, entità fisica, elevata dalla 
virtù divina a produrre fisicamente la grazia (86). 

Ma quand’anche i Sacramenti non esistessero più neppure virtualmente, 
essi sarebbero pur sempre, secondo l’Unterleidner, cause della grazia e cause 
fisiche perfettive, poichè quella virtù divina che domina le distanze, domina 
pure il tempo e può produrre 1 suoi effetti quando vuole (87). Questo ci sembra 
troppo, poichè se 1 Sacramenti non esistono più in nessun modo, non possono 
agire e quindi l’effetto si deve ascrivere interamente alla causa principale. 

In questo caso i Sacramenti agirebbero solo moralmente? Il Bucceroni lo 
ammette senza difficoltà (88). L’Hugon osserva che ammettere nella revivi- 
scenza una causalità morale non è affatto negare la causalità fisica, e che dal 
momento che nel caso della reviviscenza i Sacramenti esistono in condizioni dif- 
ferenti, per sè non ripugna attribuir loro un modo di operare diverso (89). L’Un- 
terleidner invece sembra non volerlo ammettere neppure per concessione (90). 


CONCLUSIONE 


Dopo di aver esposto la dottrina dei fautori moderni del sistema della cau- 


salità fisica dei Sacramenti della Nuova Legge in ordine alla grazia e non solo 


in ordine ad una disposizione alla grazia, e di aver accennato agli argomenti che 
militano in favore di tale sistema, credo si possa con ragione sottoscrivere a 
questa conclusione del Mattiussi : « Hanc disputationem concludimus, senten- 
tiam de sacramentorum causalitate difficiliorem amplectentes, non quia secus pe- 
reat doctrina catholica, neque etiam quia ratio prorsus evidens id evincat, sed 
quia secus instrumentalis causalitas vix aut ne vix quidem salvatur; quia frustra 
fuisset admiratio Sanctorum et nihil in hoc mysterii subesset, quod in rebus 
divinis indicium est falsitatis; quia certa nobis videtur mens S. Thomae, de 
entitativa virtute heic disserentis, et solam relationem, quae signi ratio formalis 
est, respuentis » (91). 

Se poi si tiene conto che i moderni fautori della causalità fisica perfettiva 
presentano il loro sistema non in modo esclusivo, ma come complemento degli 
elementi positivi contenuti nel sistema della causalità morale, apparirà ancor 
meglio la condizione di favore della loro posizione dottrinale, che di fatto è oggi 
più comunemente accettata e seguita nel campo teologico. 


DOMENICO BERTETTO, s. D. B. 


(86) « Revue Aug. », 1905, p. 485-86. (89) La caus, intr., p. 184; Tract. Dogm., 
(87) UNTERLEIDNER, /. c., p. 486. vol III, p. 84. 
(88) O. c., p. 8. (90) L. c., p. 486. 


(91) O. c., p. 76. 
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LA PEDAGOGIA 
COME SCIENZA DELL’AZIONE 


(Appunti per una epistemologia pedagogica) 


SOMMARIO — 1. Sapere pedagogico. - 2. Sapere pedzagogico-scientifico e sapere peda- 
gogico-prassologico. - 3. Sapere teoretico e sapere pratico. - 4. Sapere teoretico 
simpliciter e sapere teoretico-funzionale. - 5. Educazione come azione educativa. 
6. La «scienza dell’azione ». - 7. Azione tecnica; tecnico-artistica ; tecnico-fun- 
zionale; funzionale. - 8. Essenza dell’educazione. - 9. La pedagogia, scienza fun- 
zionale. - 10. L’azione come oggetto formale della scienza. - 11. Natura della 
scienza funzionale. - 12. L’azione come conoscibile organico. - 13. Natura della 


pedagogia come scienza funzionale. - 14. Unitarietà e autonomia della pedagogia. - 
15. Sistemazione della pedagogia. - 16. Pediosofia, pediologia, pediografia. - 17. Quadro 
sistematico del sapere pedagogico. 18. - Pedagogia e prassologia pedagogica. - 19. Fi- 
losofia, scienza, tecnica, arte. - 20. Conclusione. 


n 


1. Sapere pedagogico. — Il sapere pedagogico è evidentemente il sapere 
che ha come proprio oggetto l’educazione. Ma posto che l'educazione appar- 
tenga alla categoria dell’azione di modo che educazione e azione educativa si 
equivalgano, possiamo precisare dicendo che il sapere pedagogico è il sapere 
che ha come proprio oggetto l’azione educativa. 

Questa prima asserzione (sia pure ipotetica per ora) ci permette di avan- 
zare senz’altro una distinzione di capitale importanza epistemologica : l’azione 
educativa, infatti, come oggetto di conoscenza, può assumere due formalità es- 
senzialmente diverse, potendo venir considerata formaliter ut ens operabile seu 
actio agibilis, o semplicemente ut ens cognoscibile, benchè tale ens rimanga 
pur sempre l’azione educativa ed il conoscibile resti formaliter un’actio. In altre 
parole, l’azione educativa può essere oggetto di una conoscenza fine a se stessa, 
o di una conoscenza per l'azione ; nel primo caso l’intenzionalità dell’azione esula 
dal conoscere, nel secondo è formalmente inclusa nell’atto conoscitivo (benchè 
possa esserlo in modi diversi). 

Ciò è sufficiente per autorizzare ed imporre una seconda distinzione : la 
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distinzione del « genere » sapere pedagogico in due « specie », che noi, almeno 
per intenderci, chiameremo rispettivamente sapere pedagogico-scientifico e sa- 
pere pedagogico-prassologico, ovvero pedagogia (scienza), e prassologia peda- 
gogica (sapere pratico). 

Orbene, se questi due saperi costituiscono — come costituiscono di fatto 
date le due formalità diverse — due specie di saperi formaliter distinti perchè 
appunto si riferiscono a due formalità e cioè a due oggetti formali essenzial- 
mente diversi e perciò distinti e irriducibili; ne segue che ai fini di una episte- 
mologia pedagogica la loro distinzione resta fondamentale, e con la penetrazione 
dei rispettivi oggetti formali tal distinzione può diventare la chiave per la solu- 
zione del tormentato problema della pedagogia come scienza. 

A tale scopo è opportuno accantonare preventivamente (e anche solo prov- 
visoriamente fino ad una precisazione inequivoca, per chi la tenesse troppo cara) 
la formula e la concezione della pedagogia come «scienza pratica », fatta ap- 
posta per ribadirne un ibrido concetto, arenandone o sviandone la discussione 
epistemologica e comunque rendendola inetta ad una soluzione esauriente di 
un qualsivoglia suo problema. Rinunciando pertanto al termine di « scienza pra- 
tica» (anche se potesse apparire tradizionale), il quale oggi in sede pedagogica 
riveste un sapore evidentemente anfibologico non distinguendo, anzi confon- 
dendo il sapere pedagogico-scientifico col sapere pedagogico-prassologico, pren- 
diamo come punto di partenza la distinzione fra questi due saperi, fissando la 
discussione di preferenza sul primo, ma con chiara coscienza della loro distin- 
zione e irriducibile natura. 


2. Sapere “pedagogico-scientifico e sapere pedagogico-prassologico. — Ab- 
biam detto che l’educazione appartiene alla categoria dell’azione e perciò equi- 
vale ad azione educativa; riservandoci di tornare fra breve su tale asserzione, 
aggiungiamo che anche il sapere (e con esso la scienza) appartiene alla catego- 
ria dell’azione : azione de! conoscere (del conoscere scientifico o meno, del co- 
noscere teoretico O pratico). 

Orbene, poichè actio (e quindi anche l’azione del conoscere) specificatur 
a suo obiecto formali seu fine, posto che in rapporto a un dato conoscere — per 
esempio al conoscere o sapere pedagogico -— sia possibile una pluralità di 
oggetti formali o fini, è ovvio che tale sapere si colloca sulla linea del « genere », 
che verrà appunto specificato e cioè distinto in « specie » diverse, dai diversi 
fini od oggetti formali. E quanto noi già abbiamo fatto inizialmente, distinguendo 
il sapere pedagogico in pedagogico-scientifico, e pedagogico-prassologico, in base 
a un suo duplice fine o a una duplice formalità conoscitiva dell’azione educativa. 
Potremmo dunque definire le due « specie » di sapere pedagogico, in base al 
loro rispettivo oggetto formale o fine, come segue : il sapere pedagogico-scien- 
tifico (= pedagogia) è il sapere che ha come proprio oggetto formale l’azione 
educativa in quanto conoscibile; il s. pedagogico-prassologico (= prassologia 
pedagogica) è il sapere che ha come proprio oggetto formale l’azione educativa 
in quanto operabile. 

La legittimità della loro distinzione è fondata sulla possibilità da parte del- 
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l'educazione di costituire un duplice oggetto di conoscenza pedagogica e dalla 
necessità logica di tenerne conto da parte dello studioso : possibilità, anzitutto, 
stabilita dall’equivalenza fra educazione e azione educativa. E difatti, se educa- 
zione equivale ad azione educativa, è chiaro che io posso impegnarmi (o tro- 
varmi impegnato) nella conoscenza di questa formaliter (e cioè unicamente) per 
conoscerla, oppure formaliter (e cioè anche) per attuarla; nel primo caso (e 
dovrebbe essere il caso del pedagogista puro in funzione di pedagogista puro) 
l'oggetto del conoscere è evidentemente l’azione educativa in quanto conosci- 
bile, ed il suo fine (intrinseco seu operis) rimane un conoscere per il conoscere. 
Nel secondo invece (ed è il caso dell’educatore come tale, e anche del pedago- 
gista ma in funzione di prassologo) l'oggetto del conoscere diventa l’azione edu- 
cativa in quanto operabile, ed il suo fine (intrinseco seu operis) non è più un 
conoscere per il conoscere, ma un conoscere per l’agire (comunque ciò avvenga). 
Posta la possibilità del duplice oggetto formale, la necessità logica di tenerne 
conto da parte dello studioso emana dallo stesso nesso metafisico esistente fra 
essi oggetti formali e il conoscere, poichè appunto actio specificatur a suo obiecto 
formali seu fine. Onde la legittima distinzione fra sapere pedagogico-scientifico 
e sapere pedagogico-prassologico (ossia fra pedagogia e prassologia pedagogica), 
come si voleva dimostrare. 


3. Sapere teoretico e sapere pratico. — Poichè — formaliter loquendo — 
la scienza si risolve in un conoscere per il conoscere e il conoscere per il co- 
noscere si risolve evidentemente in un sapere teoretico, mentre la prassologia è 
un conoscere per l’agire e il conoscere per l’agire si risolve in sapere pratico; 
ne segue che il sapere pedagogico avente come proprio oggetto formale l’azione 
educativa in quanto conoscibile (= pedagogia) non potrà essere che un sa- 
pere teoretico, mentre il sapere pedagogico avente come proprio oggetto for- 
male l’azione educativa in quanto agibile od operabile (= prassologia pedago- 
gica), si risolve in un sapere pratico. In una parola, il sapere pedagogico-scien- 
tifico e cioè la pedagogia, come tutte le scienze non può essere formaliter che 
un sapere teoretico, mentre la prassologia pedagogica è formaliter un sapere 
pratico. Il che non autorizza, tuttavia, a qualificare la pedagogia senz'altro come 
scienza teoretica, e tanto meno a qualificare la prassologia pedagogica come 
« scienza pratica ». 

Qui viene opportuno rilevare l’incongruenza di quest’ultima espressione 
già da noi accantonata, i due termini della quale implicano due formalità incom- 
ponibili, quale quella del conoscere per il conoscere (scienza), e del conoscere 
per l’agire (prassologia), come se fra le due formalità daretur tertium per una 
loro assurda fusione o riduzione della prima alla seconda o della seconda alla 
prima : onde l’espressione da noi incriminata diventa formalmente un nonsenso, 
o rimane un cattivo sinonimo (e perciò da evitarsi) di prassologia o sapere pra- 
tico, 0 riveste un senso puramente materiale di scienza dell’agibile senza nulla 
risolvere © propriamente significare. La pedagogia è certo scienza dell’agibile 
essendo la scienza dell’azione educativa, ma non pertanto (ripetiamo) è « scienza 
pratica ». Anzi, come scienza, non può essere che un sapere teoretico, contrad- 
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distinto dal sapere pedagogico-prassologico, che, appunto perché sapere pratico, 
non è più scienza (anche se attinge o è da augurarsi che attinga alla fonte della 
scienza). 


4. Sapere teoretico simpliciter e sapere teoretico-funzionale. — Abbiamo 
escluso che la pedagogia si possa formalmente qualificare come « scienza pra- 
tica », abbiamo asserito anzi che essa, come scienza, è un sapere teoretico, 
senza volerla però qualificare come « scienza teoretica » sic et simpliciter. 

Il sapere teoretico infatti, si può suddividere in sapere teoretico puro (0 
simpliciter teoretico), e sapere teoretico-funzionale, secondo che si tratti di un 
Sapere per se et immediate « ordinabile » all’azione, o meno. Ordinabile, di- 
ciamo, e non ordinato: escludendo il sapere teoretico-funzionale come tale, 
formaliter e quindi actualiter ogni intenzionalità dell’agire, anche se non la 
esclude materialiter e cioè potenzialiter; in una parola, il sapere teoretico-fun- 
zionale non esclude (anzi include necessariamente) una propria ordinabilità al- 
l’azione, ma esclude la sua ordinazione, rimanendo dunque sapere teoretico, senza 
diventare sapere pratico. Ed aggiungiamo, per se et immediate, e non per aliud 
et mediate : chè, in quest’ultima ipotesi ogni sapere umano dovrebbe interpre- 
tarsi come sapere specificamente funzionale, e cadrebbe la suesposta pur ragio- 
nevole distinzione fra sapere teoretico puro e sapere teoretico-funzionale. 

Per la chiarezza dei termini, dunque, intenderemo per sapere teoretico- 
funzionale il sapere teoretico per se et immediate « ordinabile » all’azione (qua- 
lunque sia il modo con cui tale sua ordinabilità si risolva in una ordinazione 
effettiva); mentre il sapere per se et immediate «non» ordinabile all’azione 
rappresenta il sapere teoretico puro. E, per antitesi, un sapere per se et imme- 
diate « ordinato » all’azione, non sarà più un sapere teoretico, ma sarà preci- 
samente il sapere pratico. 

Orbene, stabilito che cos’ il sapere teoretico-funzionale, domandiamoci : 
quale sarà tale sapere? E rispondiamo : il sapere appunto che ha come proprio 
oggetto formale l’azione come tale in quanto conoscibile, e cioè il sapere pro- 
prio della scienza dell'azione, intesa questa nel senso formale più vero dei 
suoi termini, scienza dunque che è veramente un conoscere per il conoscere, e 
conoscenza dell’azione come azione : res cognoscenda, actio cognoscenda. 

È ovvio che la conoscenza dell’azione come tale (non quindi ridotta a una 
idea astratta, o al puro fatto, o a un semplice rapporto), anche quando rimane 
un conoscere per il conoscere e perciò si risolve in un sapere teoretico (scienza); 
rappresenta un sapere per se et immediate ordinabile all’agire e cioè un sapere 
teoretico-funzionale, ben diverso dalla conoscenza di qualsiasi altro oggetto che 
non sia l’azione; ed egualmente irriducibile al sapere pratico, di natura anch'esso 
essenzialmente diversa. La conoscenza teoretica dell’azione, infatti, anche quan- 
do l’agire rimane formaliter del tutto preterintenzionale e quindi non passa in 
alcun modo nella formalità del conoscere dando luogo al sapere pratico, non 
perde nè può spogliarsi di quella ordinabilità all’agire che le compete ex natura 
rei e che noi chiamiamo appunto furzionalità, onde l'espressione di sapere teo- 


retico-funzionale. 
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Orbene, la pedagogia come scienza dell'azione appartiene precisamente al 
sapere teoretico-funzionale, che essendo e restando sapere teoretico la contrad- 
distingue dalla prassologia pedagogica che è sapere pratico, ed essendo sapere 
teoretico-funzionale ci vieta di collocare la pedagogia fra le scienze teoretiche 
pure. Noi, distinguendo — in rapporto all’azione — le scienze in teoretiche 
pure (metafisica, matematica, fisica...), e teoretico-funzionali, collochiamo la pe- 
dagogia nella categoria di quest'ultime, riservandoci di darle in seguito la sua 
ultima specificazione. 


5. Educazione come azione educativa. — Quanto siam venuti dicendo finora 
a proposito del sapere pedagogico e della pedagogia, poggia sull’equivalenza fra 
educazione e azione educativa, da noi inizialmente assunta come ipotesi; equi- 
valenza che dobbiamo ora illustrare (benchè necessariamente con brevi accenni), 
per trasferirla in tesi. La questione non è oziosa, poichè il mondo dell’educa- 
zione dovendo essere studiato non già nella sua materialità bruta ma alla luce 
della sua formalità specifica, è chiaro che quest’ultima può venir ben diversa- 
mente intesa in base al rifiuto o all'accettazione o a un’illogica concezione del- 
l'equivalenza suddetta. Ora, è superfluo dichiarare che nessuno oserebbe esclu- 
dere l’azione educativa dal mondo educativo; ma non pertanto resta accettata 
senz'altro l'equivalenza fra educazione e azione educativa, o viene logicamente 
intesa posto che sia accettata. 

L'azione educativa, dunque, (come qualsiasi altra azione del resto), am- 
mette di se stessa una duplice visione, che possiamo chiamare rispettivamente 
la visione soggettiva e la visione oggettiva, secondo che essa è vista da un 
suo soggetto (agente, paziente), o da un semplice spettatore. Il soggetto (agente, 
paziente, 0 chi s'immedesima con essi), tende ad isolare l’azione da se stesso 
e a contrapporsi alla medesima, tende anzi a scinderla e a spogliarla in certo 
senso dei suoi vari elementi. Mentre il semplice spettatore tende ad assorbire 
il soggetto (agente, paziente) nell'azione stessa come elemento di essa, il quale 
così viene a far parte di un tutto oggettivo. La visione soggettiva dell’azione 
educativa è caratteristica dell’educatore e del prassologo, ed è partecipata (pur- 
troppo) assai spesso anche dal pedagogista puro, che così cessa di essere il 
puro spettatore o ricercatore, turbando la visione del proprio oggetto di ri- 
cerca. La visione oggettiva invece, è o dovrebbe essere caratteristica del pe- 
dagogista in quanto tale, che così avrebbe realmente sott'occhio la visione in- 
tegra dell'oggetto della propria indagine. 

Evidentemente, una visione soggettiva come sopra, non potrebbe ammet- 
tere o rettamente intendere l'equivalenza fra educazione e azione educativa, 
essendo appunto inclinata a scomporre e contrapporre gli elementi di tale azione 
e ad ipostatizzare perfino l'educazione, isolandola come effetto dall’azione stessa : 
dimodochè l’azione educativa come tale viene ad assumere per essa una posi- 
zione secondaria, sopraffatta dalla considerazione dei suoi elementi analitici 
(educatore, educando, fine, metodo, educazione in generale, ecc...), diventando 
in sede conoscitiva poco meno che un’astrazione destinata a riprender corpo 
soltanto nel campo dell’agire. 
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La visione oggettiva dell’azione educativa, invece, non ne scinde né po- 
trebbe scinderne i diversi elementi, poichè l’azione — che è attuazione del- 
l'essere — rappresenta appunto la sintesi metafisica non soltanto dei due prin- 
cipi costitutivi dell'essere (materia e forma), ma anche dei principi che l’attuano 
nell'azione (causa efficiente e finale): di modo che questo particolare ens che 
si colloca nella categoria dell’azione e così si chiama, se questa vien consi- 
derata non già nella sua astrattezza categorica ma nella sua essenza concreta, 
viene ad essere ad un tempo, precisamente, causa efficiente e finale, forma 
e materia. Come sarebbe possibile, infatti, oggettivamente parlando (e cioè 
senza contrapporre l’agente al proprio atto) concepire l’azione senza causa ef- 
ficiente 0 supporre che la causa efficiente come tale non appartenga all’azione, 
o supporre che materia e forma dell’azione siano isolabili da essa, o l’azione 
stessa sia isolabile da qualsiasi dei suoi elementi, compreso ciò che (sogget- 
tivamente) si chiama fine?... 

È evidente, dunque, che l’azione vista oggettivamente e nella sua con- 
cretezza formale (la quale poi investirà necessariamente tutta la rispettiva con- 
cretezza materiale dandole il proprio senso ed imprimendole la propria anima), 
equivale necessariamente alla sintesi delle sue quattro cause senza entità re- 
sidua sia in linea formale che materiale. E questa la caratteristica di quel par- 
ticolare en fluens che si chiama « azione » e che noi, dispensandoci da ulte- 
riori considerazioni possiamo senz'altro riscontrare nell’azione educativa, la 
quale quindi, vista oggettivamente, risulta realmente equivalente all’educazione 
e all'intero mondo dell’educazione, che appunto in tanto interessa specifica- 
mente la realtà educativa in quanto si compone come materia e forma, come 


causa efficiente e finale, nell'azione educativa stessa: ossia in quanto — ma- 
terialiter et formaliter, efficienter et finaliter — è azione educativa. 
6. La « scienza dell’azione ». — La visione oggettiva dell’azione educativa 


ci rivela la sua equivalenza con l’educazione intesa in senso onnicomprensivo : 
ci dice dunque che l’educazione intesa nella sua adeguatezza è l’azione edu- 
cativa, che il mondo dell'educazione si compone nell’azione educativa. Ci dice 
in una parola, che esso mondo e l’educazione stessa, se equivalgono all’azione 
educativa e vanno interpretati come azione educativa, non sono intelligibili che 
come azione educativa e vanno perciò studiati come azione educativa. Ecco 
perchè dobbiamo concludere ciò che abbiamo già precedentemente affermato : 
che cioè la pedagogia è la scienza che studia l’azione educativa, ossia è — 
formalmente — scienza dell’azione (nel senso, ricordiamo, non di « scienza 
pratica », ma di scienza teoretico-funzionale). Scienza dell’azione: perchè edu- 
cazione oggettivamente (e quindi pedagogisticamente, e non prassologicamente) 
equivale ad azione educativa; et quidem formaliter scienza dell’azione : perchè 
l'educazione adeguatamente intesa appartiene formalmente alla categoria del- 
l'azione, ed una scienza pedagogica che non s’impegni a considerare l’educa- 
zione formalmente come azione educativa (e a studiarla, s'intende, non gia 
prassologicamente come operabile ma scientificamente come conoscibile), com- 
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promette in partenza la propria natura con gl'inevitabili inconvenienti che ne 
derivano. 

Come scienza dell’azione, la pedagogia studia l’educazione fissando ne- 
cessariamente il proprio oggetto formale nell’azione educativa come tale, presa 
formalmente e come « azione » e come « azione educativa » : il che è cosa 
assai diversa dallo studiare l'educazione come «idea» (p. di v. idealistico), 
o come « fatto » (p. di v. positivistico), o come « atto » (p. di v. prassologico), 
o come «rapporto » (p. di v. relazionistico), o come «educabilità » (p. di v. 
astrattistico-analitico). Tutti punti di vista che trasferiscono la formalità cate- 
gorica dell'educazione fuori del suo vero quadro, che da quando siam venuti 
dicendo, non può esser che quello (virtualmente onnicomprensivo del resto) 
dell’azione (p. di v. realistico-sintetico). 

Evidentemente, la concezione della pedagogia come scienza dell’azione pone 
il problema stesso della scienza dell’azione, il quale anche dal p. di v. episte- 
mologico può sembrare (ed è) un problema nuovo, poichè a parer nostro le 
vecchie e recenti teoriche della « scienza pratica » (o « scienza-arte ») non ri- 
solvono affatto il problema della scienza dell’azione. La ragione si è che, a 
parer nostro, la scienza dell’azione è propriamente una esigenza nuova, la vera 
« scienza nuova » della nostra attività scientifica e del nostro insegnamento, 
onde non è a stupire se riesca vano il tentativo di teorizzarla rielaborando 
vecchie teoriche ispirate ad altri problemi, e se si rende necessaria forse l’ag- 
giunta di un altro capitolo all’epistemologia corrente. 

Non è proposito nostro impegnarci qui con la teorica della scienza del- 
l’azione, benchè se ne debba dire quel tanto che serve ad illuminare la natura 
della scienza pedagogica, e dirlo preferibilmente a proposito di essa. Stabilita 
la natura della scienza dell’azione (= la scienza che ha per suo oggetto for- 
male una data azione come tale: p. es. l’azione educativa, intesa oggettiva- 
mente e in senso onnicomprensivo), si pone senz'altro la questione della sua 
possibilità; che se la cosa non pare assurda ma possibile, si pongono ulterior- 
mente le questioni di una sua divisione, e del come la scienza dell’azione, o 
una data scienza dell’azione, sia effettivamente possibile. 

Brevemente, quanto alla possibilità, faremo osservare che qui come in 
tant’altre cose il fatto ha preceduto la teoria: ed invero, gran parte del nostro 
attuale insegnamento superiore (tecnico e professionale) è organizzato (sotto 
l'impulso di un incomprimibile processo vitale) sul principio della scienza del- 
l’azione, anche se ne ha poco o punto coscienza. Dobbiamo dispensarci dal- 
l’illustrare il fatto, limitandoci ad osservare che ab esse ad posse valet illatio. 
Del resto, a priori, che cosa impedisce di affermare che anche l’azione educa- 
tiva oggettivamente intesa, è, come un qualsiasi altro ente un intelligibile, e 
come tale un possibile oggetto di scienza ?... Che se l’azione educativa come 
tale fosse intelligibile, sì, ma in modo diverso da altri intelligibili che non ap- 
partengono alla categoria dell’azione, ne seguirebbe non già l'impossibilità della 
scienza dell’azione e quindi della pedagogia come scienza dell’azione : ma sol- 
tanto che le scienze dell’azione (intese come scienze teoretico-funzionali, in- 
clusa la pedagogia) andrebbero concepite in modo diverso dalle ‘scienze teo- 
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retiche pure, venendo pertanto a costituire una nuova categoria scientifica — 
quella appunto delle scienze teoretico-funzionali. 


7. Azione tecnica; tecnico-artistica; tecnico-funzionale; funzionale. — 
Posta la possibilità della « scienza dell’azione », essa si dividerà a seconda del- 
l’azione stessa, poichè actus (in questo caso la scienza) specificatur a suo 
obiecto formali (in questo caso l’azione). 

L'azione (è superfluo dire che si tratta sempre e soltanto delle azioni 
umane), tutte le azioni hanno in comune la loro formalità categorica di es- 
sere « azione », ma è chiaro che si differenziano, anzitutto attraverso a una 
formalità generica diversa. In base a quest'ultima noi distinguiamo l’azione 
in azione tecnica, tecnico-artistica, tecnico-funzionale, e funzionale (simpliciter). 
Ci dispensiamo qui dal dimostrare che non si danno altri generi di azione 0 
si riducono facilmente a uno di questi, che sono irriducibili. 

Chiamiamo azione tecnica (0 azione causale), l’azione che dipende formal- 
mente dalle leggi e condizioni della materia (agricoltura, medicina, ingegneria 
ecc...); azione tecnico-artistica (0 azione causale-intuizionistica), l'azione che 
dipende materialmente dalle leggi e condizioni della materia, ma formalmente 
non dipende che dalla creatività estetica dell'agente (architettura, pittura, arte 
cinematografica ecc...); azione tecnico-funzionale (o causale-finalistica), l’azione 
che in parte dipende formalmente dalle leggi e condizioni della materia, e in 
parte è retta formalmente dal proprio fine in armonia con la finalità della per- 
sona umana (azione economico-sociale, azione politica, azione giuridica ecc...); 
aziona funzionale (simpliciter), l’azione che non dipende dalle leggi e condizioni 
della materia se non materialiter, perchè formaliter è dominata e quindi retta 
tutta quanta dal proprio fine (dal proprio « dover essere ») in armonia s’intende 
con la finalità della persona umana (ascesi, pastorale, azione missionaria ecc...). 
L'azione funzionale, così detta perchè tutta ed unicamente in funzione del pro- 
prio fine, è l’azione essenzialmente finalistica, onde si può chiamare anche 
azione finalistica pura. 

La scienza dell’azione dunque, poichè actus specificatur a suo obiecto for- 
mali, si dividerà nei quattro generi corrispondenti e sarà precisamente, a se- 
conda dei casi, scienza tecnica, o tecnico-artistica, o tecnico-funzionale, o scienza 
funzionale (simpliciter). 

Senza fermarci su ulteriori e pur chiarificatrici considerazioni, ci doman- 
deremo qui semplicemente a che genere di azione appartenga l’azione educa- 
tiva, e di conseguenza a che genere di scienza teoretico-funzionale appartenga la 
pedagogia come scienza dell’azione. 

Evidentemente, la questione non può risolversi in modo arbitrario, ma sol- 
tanto alla luce della vera natura dell'educazione o azione educativa, il che im- 
plicherebbe un’intera filosofia dell'educazione, rappresentandone la tesi fonda- 
mentale e risolutiva. Tale tesi non è possibile qui stabilirla, e non possiamo 
che assumerla dalla filosofia dell'educazione e limitarci ad una sua breve il- 


lustrazione. 
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8. Essenza dell'educazione. — L’educazione (anzi l'intero mondo dell’e- 
ducazione) interpretata oggettivamente come azione educativa che intesa for- 
maliter (come anima) e materialiter (come corpo) l’assorbe integralmente; ci si 
presenta come una realtà colossale fluente ciclicamente nella storia, e corri. 
spondente, rispetto alla categoria degli esseri-sostanza (p. es. uomo) a ciò che 
noi chiamiamo la « specie ». 

Ed invero, l'azione educativa oggettivamente intesa rappresenta nel suo 
complesso la specie « azione educativa », di cui comprende tutte le azioni indi- 
vidue, da computarsi non già in base alla frammentarietà dell’azione educativa 
soggetiva o « prassologica », ma in base alla molteplicità degli educandi, che 
rappresentano appunto la materia oggettivamente moltiplicante l’azione educa- 
tiva: oggettivamente parlando, tante le azioni educative, quanti gli uomini « edu- 
candi » — precisamente come il genere umano rappresenta la « specie », che 
comprende tutti gli uomini nello spazio e nel tempo. 

Orbene, è chiaro che, se esiste la « specie » azione educativa, dev’esser 
possibile definirne filosoficamente la natura od essenza, poichè l’essenza non 
è che il costitutivo della specie; e la sua quiddità, espressa nella definizione filo- 
sofica, non sarà che l’espressione (mentale o verbale) dell’essenza stessa. 

Ora, la filosofia realistica, per coglier l'essenza e formulare la definizione 
della realtà educativa, non ha che da cogliere integralmente e interpretare ade- 
guatamente il dato dell’esperienza ; ciò che mette in evidenza una triplice for- 
malità della realtà educativa, che noi possiamo rispettivamente chiamare for- 
malità categorica, formalità generica, e formalità specifica. 

La prima colloca (come già abbiamo constatato) la realtà educativa nella 
categoria dell'azione, onde l'educazione non è definibile che come azione. 

La seconda (formalità generica) coglie nella realtà educativa il suo genere 
di attuazione (l’azione — essendo attuazione — non può essere che un genere 
di « attuazione »); brevemente, esso nella fattispecie appare come preparazione 
dell'uomo all’agire, un renderlo atto a raggiungere operativamente un fine e 
quindi a realizzarsi perfettivamente in esso. Appare attuazione quindi dell’uo- 
mo, che però attua non essentialiter (l’uomo nasce già essentialiter in atto); nè 
quoad perfectionem simpliciter (questo genere di attuazione ex esperientia ap- 
pare compito anzichè della sola educazione, di tutta la vita e deve presupporre 
già il possesso della capacità di porre l’azione perfettiva) : ma solo quoad opera- 
tionem tantum. Sgorgando le due prime formalità immediatamente dal dato del- 
l’esperienza, non posson venir negate che da chi non parte dal dato dell’espe- 
rienza (idealismo), o da chi confonde i dati di essa, confondendo il fine dell’e- 
ducazione col fine della vita stessa dell’uomo. 

Non così avviene per la terza formalità (formalità specifica) dell’e- 
ducazione. Si tratta qui di coglierne il vero senso intimo, che come tale tra- 
scende l’esperienza e si ricollega con la visione metafisica dell’uomo e del suo 
fine, nonchè dell’intero universo. Di qui la variabilità e contradditorietà delle 
concezioni dell’educazione, per la variabilità appunto e contradditorieta delle 
concezioni filosofiche, le quali tuttavia, quando s’impegnassero veramente ad 
interpretare il dato integrale dell'esperienza alla luce del vero metodo del filo- 
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sofare (che non è nè l’idealistico, nè il positivistico, ma quello che andrebbe 
chiamato il metodo realistico-integrale), non potrebbero che ridursi ad una sola 
(quella realistico-integrale), dando luogo di conseguenza ad una medesima ed 
unica concezione dell'educazione. Noi questa non potremo coglierla dunque, 
nella sua formalità ultima specifica ed integrale, che nella luce di una filosofia 
realistico-integrale, della personalità umana integrale, la quale appunto si colloca 


— quoad esse — sul piano dell’essere spirituale e storicamente soprannaturale, 
e pertanto, — quoad agendum — sul piano dell’azione morale-religioso-soprana- 
turale. 


Se dunque l'azione dell'uomo come tale, emanante dalla sua personalità 
integrale intesa nella sua formalità specifica integrale, è formaliter azione mo- 
rale-religioso-sopranaturale e quindi ordinata ad un fine morale-religioso-sopra- 
naturale; ne segue che anche l’azione educativa, che è preparazione dell’uomo 
all’agire da uomo, sarà formaliter et specifice tale, e cioè azione (nella sua for- 
malità specifica) morale-religioso-sopranaturale : azione, pertanto, che prepara 
l'uomo integrale (preso nella sua integralità formale, e cioè specificamente spi- 
rituale e storicamente sopranaturale) alla sua finalità integrale presa anch'essa 
nella sua integralità formale, che nel tempo coincide appunto con l’agire umano 
morale-religioso-sopranaturale. Tutto ciò non è che la sintesi dt una interpre- 
tazione adeguata della realtà umana integrale, valida quindi come dottrina filo- 
sofica simpliciter, e non come una dottrina, contrapposta ad altra dottrina. (In- 
terpretazione quindi che dovrebbe andare a parer nostro non tanto sotto il nome 
di « concezione cristiana » dell’uomo e dell’educazione, quanto chiamarsi con- 
cezione realistico-integrale). 

Dopo aver colto la triplice formalità dell'educazione, siamo in grado di espri- 
merne l’intera essenza con la breve definizione seguente : l'educazione è la- 
zione che mira all’adeguamento dinamico concreto dell’uomo integrale alla sua 
finalità integrale. Oppure: l'azione educativa consiste nell'adeguamento dina- 
mico concreto dell’uomo integrale alla sua finalità integrale. 

La parola « adeguamento » esprime l’equazione dinamica che l'educazione 
deve realizzare fra l’uomo e il suo fine, attuando in lui quella virtù (dynamis) 
che lo renderà capace di agire da uomo. Il termine « concreto » esprime l’esi- 
genza dell’azione educativa ad attuarsi e ad attuare l'uomo nei modi e nei gradi 
imposti dalle sue concrete e ragionevoli condizioni esistenziali. E la parola « in- 
tegrale », riferita all'uomo e alla finalità di esso, esprime non solo la totalità 
della loro entità materiale (integralità entitativa), ma anche e soprattutto la 


loro integralità formale. 


9. La pedagogia scienza funzionale. — A parte la pura espressione verbale 
che può ammettere evidentemente delle formule diverse, se la nostra defini- 
zione rettamente intesa esprime (come noi ci lusinghiamo) la vera essenza del- 
l'educazione, noi possiamo finalmente domandarci come vada classificata l’azione 
educativa, e di conseguenza vada classificata la scienza pedagogica. A tal uopo 
bisogna continuare a tener presente il principio metafisico che dice : actio speci- 
ficatur a suo obiecto formati seu fine. 
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Orbene, |’educazione dovendosi intendere come azione e la scienza peda- 
gogica (come già si è rilevato) pure, ne segue che il « fine » (intrinseco seu 
operis) dell’azione educativa coincidendo con «l’oggetto formale » della me- 
desima specificherà (e dunque « classificherà ») l’azione educativa stessa. A sua 
volta, l’azione educativa costituendo l’oggetto formale della scienza pedagogica, 
questa verrà da essa specificata e quindi classificata. Tutto si riduce pertanto a 
stabilire la vera natura dell’oggetto formale (o «fine ») dell’azione educativa. 

Tornando alla definizione dell’educazione, noi constatiamo che essa vien 
definita come azione che « mira all'adeguamento dinamico concreto dell’uomo 
integrale alla sua finalità integrale ». Queste parole ne esprimono dunque il 
fine, e cioè l’oggetto formale; ossia, l’oggetto formale dell’azione educativa con- 
siste appunto nell’adeguamento dinamico concreto dell’uomo integrale alla sua 
finalità integrale. Più brevemente : il fine dell’azione educativa consiste in un 
« adeguare »; e il suo oggetto formale è costituito appunto da tale « adegua- 
mento ». 

Domandiamoci dunque : di che natura è tale « adeguamento » ?... Di na- 
tura tecnica ?... tecnico-artistica ?... tecnico-funzionale?... funzionale (simplici- 
ter)?... Ciò dipende immediatamente dalla natura dei termini da adeguarsi (fra 
essi dovendosi attuare l'equazione dinamica), che sono appunto l’uomo integrale 
e la sua finalità integrale. 

L’uomo integrale, entitative seu materialiter considerato, rappresenta tutta 
la gamma dell’essere, dall'essere fisico al soprannaturale. Ed altrettanto si può 
dire della finalità (e cioè dei fini) dell’uomo, entitative seu materialiter sumpta : 
essa va dalla finalità biologica alla finalità religioso-cristiana. 

Mentre invece, formaliter considerato, l’uomo integrale riveste il signifi- 
cato di persona umana integrale, la cui formalità specifica è evidentemente di 
ordine spirituale e sopranaturale. Ed altrettanto dicasi della sua finalità integrale 
formaliter sumpta, che sulla linea dell’agire si specifica in finalità morale-reli- 
gioso-cristiana, onde tutto l'agire umano come tale, viene ad essere formaliter 
morale-religioso-sopranaturale. 

L’adeguamento educativo, dunque, dovrà attuarsi fra l’uomo e la sua fina- 
lità presi materialiter, oppure formaliter, oppure materialiter et formaliter ad un 
tempo?... — Empiricamente, parrebbe presi in quest’ultimo modo (e così real- 
mente avviene e deve avvenire di fatto), perchè si educa e si dice di educare 
l’uomo fisicamente, intellettualmente, moralmente, religiosamente, ecc. Ma filo- 
soficamente la questione è da dirimersi, poichè solo ciò che viene a costituire 
l'oggetto formale dell’azione, è specificante l’azione stessa. 

Ora, per quanto l’educazione materialiter investa tutto l’uomo, formaliter 
punta sul suo spirito, vuole formare l’uomo in quanto uomo e cioè la persona 
umana vista non già empiricamente nella molteplicità del suo essere come tale, 
ma « teofilosoficamente » nell’integralità della sua forma. Onde l'adeguamento 
che costituisce l’oggetto e il fine specifico dell’educazione va posto fra l’uomo 
integrale e la sua finalità integrale intesi formaliter, e cioè collocati nella vita 
dello spirito e nel campo dell’agire veramente umano e cioè dell'agire morale- 
religioso-sopranaturale : questa sarà l'educazione formalmente intesa. 


216 


tavie 
nim: 
glia 
e ci 
uma 


mal: 
spir 
e il 
natt 
din 
ZIO! 
par 
mir 
que 
del 
par 
(cil 


ver 
SI 
seg 
ca 
chi 
sci 


alt 


CO 

i 

av 

u 

da 

de 

| q 

de 

| | 

e 

C 

NI 


Tutto il resto, che non sara escluso affatto né trascurato, appartiene tut- 
tavia al campo materiale dell'educazione, e da solo rimarrebbe un corpo senz’a- 
nima, cesserebbe in una parola di esser vera educazione rimanendo questa spo- 
glia della sua formalità specifica, che sola può trasferire la « formalità generica » 
e cioè l’educazione materialiter sumpta, sul piano dell'educazione veramente 
umana, e cioè sul piano della vera educazione. 

Se dunque l’adeguamento educativo, e cioè il fine specifico od oggetto for- 
male dell’azione educativa dev’essere adeguamento fra due termini di ordine 
spirituale (l'uomo nella sua formalità specifica integrale — che è spirituale — 
e il suo fine di cui dobbiam dire altrettanto); tale adeguamento conforme alla 
natura specifica dei termini da adeguarsi non potrà essere anch’esso che di or- 
dine spirituale. E poichè actio specificatur a suo obiecto formali seu fine, \'a- 
zione educativa stessa sarà anch'essa formaliter spirituale : azione quindi ap- 
partenente in modo esclusivo alla sfera della libertà e al di fuori di ogni deter- 
minismo delle leggi della materia; azione dunque indipendente dalle leggi di 
questa e retta unicamente dal proprio fine, ossia azione in funzione unicamente 
del proprio fine specificato a sua volta dal fine supremo dell’uomo. In una 
parola, azione che noi dobbiamo chiamare « funzionale » (simpliciter), oppure 
(ciò che fa lo stesso) « azione finalistica ». 

Se pertanto l’azione educativa è azione « funzionale » o « finalistica », do- 
vendo essa costituire l’oggetto formale del sapere pedagogico-scientifico (il cui 
oggetto è appunto l’azione educativa come riconoscibile), poichè anche il sapere 
si riduce all’azione e anche per esso vale il principio metafisico suesposto, ne 
segue che la pedagogia sarà scienza specificamente « funzionale » o « finalisti- 
ca», e andrà perciò classificata non tra le scienze tecniche, nè tecnico-artisti- 
che, nè tecnico-funzionali, ma fra le scienze (simpliciter) funzionali, ovvero 
scienze finalistiche. 


10. L'azione come oggetto formale della scienza. — Dunque, la pedagogia 
come scienza funzionale o finalistica è la scienza che ha per oggetto formale 
l'azione educativa che è azione funzionale o finalistica. Ma come la scienza può 
avere per oggetto formale l’azione, e che cosa importa propriamente l’avere 


una scienza come suo oggetto formale un’azione funzionale?... — Ecco due 
altri problemi da chiarire brevemente in rapporto alla pedagogia. Cominciamo 
dal primo. 


Asserire che l’azione educativa in quanto tale è l’oggetto formale della pe- 
dagogia come scienza (et quidem, ben contraddistinta dalla « prassologia » e 
quindi non « scienza pratica »), significa riporre la questione dell'oggetto formale 
della scienza, che a dir vero spetterebbe ad una filosofia della scienza intesa 
in senso epistemologico, e non soltanto in senso contenutistico come normal- 
mente avviene. Dobbiamo pertanto limitarci a fissare e ad illustrare brevissima- 
mente la nostra tesi, che è questa: l'oggetto formale specificante la scienza non 
è determinato dal metodo nè dall’astrazione, ma soltanto dal suo conoscibile spe- 
cifico, cui consegue un metodo e un’astrazione, come l’accidente consegue alla 
sostanza. 
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Ed invero, se (ripetiamo) la scienza si riduce alla categoria dell’azione e 
actio specificatur a suo obiecto formali seu fine (s’intende intrinseco seu operis), 
bisogna ammettere che essa venga specificata da ciò che precisamente intende 
conoscere, e cioè dal suo conoscibile specifico, che è perciò anche il suo cogno- 
scendum, e deve diventare l’effective cognitum : a meno che il suo fine s’identi- 
fichi non già con il suo conoscibile specifico (oggetto formale), ma sia il metodo, 
l’astrazione, ciò che è evidentemente assurdo. 

In una parola, bisogna ammettere che la scienza è specificata dal suo co- 
sidetto obiectum formale quod, e non dalla cosidetta ratio formalis qua, anche se 
talora quest’ultima, come accidens caratteristico di una data scienza, potesse 
esserne l’indice inequivoco e venire pertanto (erroneamente) scambiata con l’e- 
lemento formalmente specificante la scienza stessa. Ciò posto, una concezione 
« aprioristica » (nel senso che anteponga la ratio formalis qua all’obiectum for- 
male quod, anteponendo l’accidens alla sostanza) del metodo e dell’astrazione, 
non deve interferire nella questione della natura della scienza pedagogica, ed 
ogni elucubrazione sui gradi di astrazione o sui vari modi del sapere e del co- 
noscere, se non rimane oziosa non potrà tuttavia diventar risolutiva. 

Ci pare che quanto siam venuti dicendo sia sufficiente per domandarci ora 
se e come l’azione educativa quale l'abbiamo antecedentemente discussa e pro- 
spettata sia l’oggetto formale della pedagogia. E rispondiamo senz’altro che lo è, 
et quidem formaliter come azione. È assurdo infatti pensare che l’azione edu- 
cativa come tale non sia un conoscibile, e se conoscibile non sia il cognoscendum 
della pedagogia e cioè non debba esserne l'oggetto formale, e determinarne così 
la natura di scienza, anche a costo di evadere da vecchi schemi epistemologici. 
Ed invero, poichè educazione equivale ad azione educativa, con la conoscenza 
scientifica di che cosa deve impegnarsi la pedagogia se non dell’azione educa- 
tiva, a meno che la conoscenza scientifica dell’azione educativa come tale (ed 
è quella che veramente importa) sia destinata ad essere ignorata o a naufragare 
in considerazioni del tutto inadeguate ed equivoche?... 


11. Natura della scienza funzionale. — Bisogna dunque ammettere l’azione 
educativa come oggetto formale della pedagogia, onde questa diventa scienza 
dell’azione, e precisamente scienza funzionale (o finalistica), concependo noi l’a- 
zione educativa come azione funzionale (o finalistica). Bisogna quindi accen- 
nare alla natura della « scienza funzionale ». 

Partendo dal concetto corrente di scienza, che la definisce come conoscenza 
ragionata e sistematica, se tal concetto è vero, la definizione che l’esprime è 
anche reversibile : ogni conoscenza ragionata e sistematica è scienza. L'essere 
la scienza « conoscenza ragionata », dipende da un particolare processo men- 
tale che consiste nel darsi conto delle cose (e non semplicemente registrarle) : 
consiste cioè in un scire per causas. L’essere invece « conoscenza sistematica », 
dipende anzitutto dal suo oggetto formale, epperò dal suo conoscibile, che de- 
v’essere un conoscibile « sistematico » e cioè tale da poter dar luogo ad una 
conoscenza « sistematizzabile ». : 

A tale scopo è necessario che il conoscibile e cioè l’oggetto formale di 
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una data scienza sia logicamente omogeneo o logicamente organico, perchè solo 
un logicamente omogeno od organico è logicamente sistematizzabile e cioè or- 
ganizzabile in una conoscenza scientifica (scienza). Questa la ragione profonda 
dell'oggetto formale di ogni singola scienza e cioè del suo tema specifico, che è 
sempre un conoscibile logicamente omogeneo od organico: onde la possibilità 
teoretica di tante « scienze » distinte (e pertanto unitarie ed autonome), quanti 
possono essere i conoscibili logicamente omogenei od organici, distinti, e per- 
tanto logicamente unitari ed autonomi. 

Orbene, l’azione altro non è che un conoscibile logicamente organico; e la 
scienza dell’azione, pertanto, la scienza che avrà come proprio oggetto formale 
appunto un conoscibile organico; e la scienza funzionale, la scienza il cui cono- 
scibile organico sarà precisamente un’azione funzionale. 


12. L’azione come conoscibile organico. — Abbiamo asserito che l’azione, 
oggetto formale della scienza dell’azione (altrimenti detta teoretico-funzionale), 
è un conoscibile logicamente organico, a differenza di altri conoscibili che noi 
chiamiamo omogenei, come ad esempio i conoscibili ossia gli oggetti formali di 
molte scienze teoretiche pure (metafisica, matematica, fisica...). 

Ed invero, posto che l’azione come tale sia un conoscibile, ciò che è assurdo 
negare, sarebbe altrettanto assurdo negare che essa sia un conoscibile organico, 
poichè l’azione altro non è che l’organizzazione del reale in un organismo dina- 
mico : organismo, che possiam dire veri nominis, per quanto solo analogicamente 
rispetto all'organismo fisico esistente in rerum natura; e ciò appunto perchè il 
principio organico dell’azione non appartiene all’ordine ontologico (come per 
esempio l’anima umana rispetto all’organismo « uomo »), ma all'ordine logico- 
intenzionale. Infatti, il principio specificante l’azione è e non può esserne che 
l'oggetto formale o fine, e cioè un cognitum-volitum, un principio logico-inten- 
zionale, organizzante-dinamizzante : attuante quindi l’azione precisamente in or- 
ganismo dinamico, e rendendola — come « organismo dinamico » e cioè come 
« azione » — intelligibile soltanto organicamente ; facendo dell’azione, in una 
parola, un conoscibile logicamente organico. 

Ciò, senza dubbio, si penserà che possa valere ad esempio prassologica- 


. 


mente per quel sapere pratico che è concomitante l’azione effettiva e finisce 
quindi per immedesimarsi con essa, poichè l’azione è sintesi e un agire co- 
sciente importa necessariamente una conoscenza sintetica e dunque organica del- 
l’azione stessa. Ma vale anche e sopratutto per il sapere scientifico avente come 
proprio oggetto formale l’azione, in quanto essa, essendo per sua natura un co- 
noscibile logicamente organico, o è conosciuta organicamente, o diventa altri- 
menti inconoscibile, rimanendo scientificamente un’incognita. 

Proprio contrariamente a quanto avviene per conoscibili di altra natura, com- 
presa la realtà organica « uomo », dalla scienza non conoscibile « organicamente », 
e cioè nella complessità del suo essere ontologico-fisico-spirituale. La ragione si è 
che la realtà « uomo » si fonda su un principio organico posto dalla natura, men- 
tre l'organismo « azione » si fonda su un principio organico di ordine logico posto 


dall'uomo : onde l’organismo « azione » cessa necessariamente di esistere se l’uo- 
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mo non pone tale principio; e di esser conoscibile, se la scienza non lo coglie 
in tale principio, non lo conosce cioè organicamente : a meno di voler afferrare e 
conoscere ciò iche, destituito del suo principio costitutivo, cessa di avere un 
proprio essere e un proprio senso. La realtà posta dalla natura e non dall’uomo, 
invece, sta indipendentemente dalla conoscenza e dalla intenzionalità dell’uomo, 
ond’essa si adegua scientificamente alle esigenze del conoscere umano, mentre 
il conoscere umano deve adeguarsi esso stesso alla realtà posta dall'uomo (azio- 
ne), pena l’ignorarla e il farla cadere nel vuoto. 


13. Natura della pedagogia come scienza funzionale. — Essendo l’azione 
un conoscibile organico, anche l’azione educativa sarà un conoscibile organico, e 
quindi la pedagogia come scienza dell’azione educativa e perciò scienza funzio- 
nale, sarà anch’essa una scienza avente come proprio oggetto formale un co- 
noscibile organico. 

Ora, essendo la scienza « conoscenza ragionata e sistematica », perchè la 
pedagogia sia e resti « scienza », bisogna che l’organicità del suo oggetto for- 
male e dunque del sapere pedagogico, non contrasti con la sistematicità essen- 
ziale alla scienza. Ciò che possiamo senz’altro affermare, trattandosi per esso 
di organicità logica : di organicità quindi logicamente sistematizzabile e da siste- 
matizzarsi; risolventesi anzi in una sistematicità di ordine superiore, quale ap- 
punto dovrà apparire e apparirà di fatto la sistematicità organica della pedagogia. 

La sistematicità organica, infatti, supera la sistematicità anorganica di quanto 
un organismo supera l'essere anorganico. E come l’organicità non esclude l’or- 
ganismo dalla scala degli esseri ma unicamente lo colloca su un gradino superiore, 
così l’organicita della pedagogia non la escluderà dal quadro delle scienze, ma 
unicamente dovrà collocarla al di sopra delle scienze « anorganiche », renden- 
dola una scienza di grado superiore. Ciò almeno sarà possibile affermare per la 
pedagogia concepita come scienza funzionale, per una pedagogia cioè che ritrovi 
la sua vera natura, da un lato redimendosi da mutilanti concezioni anorganiche 
e superando dall’altro razionalmente la sua disagevole condizione di pedagogia- 
centone, pedagogia-mosaico, che la riduce alle sparse membra di un cadavere. 

Se dunque l’organicità dell’azione educativa non è in contrasto con la siste- 
maticità della scienza, ma anzi la attua in modo superiore, non soltanto tale 
organicità dell’oggetto formale della pedagogia, logicamente inscindibile, non do- 
vrà effettivamente scindersi (ciò che volatilizzerebbe l’azione educativa e ren- 
derebbe un nonsenso la scienza pedagogica), ma sarà appunto tale organicità, 
ossia l’oggetto formale della pedagogia come conoscibile organico, la ragione 
specifica che determinerà la natura della pedagogia, conferendole inoltre quel- 
l’unitarietà ed autonomia che sono le proprietà essenziali di una vera scienza. 

Se pertanto vogliamo definire la pedagogia come scienza funzionale, dire- 
mo che essa è la conoscenza ragionata, sistematica ed organica dell’azione edu- 
cativa concepita come azione funzionale o finalistica, quale suo oggetto formale : 
conoscenza adeguantesi all’azione educativa stessa come conoscibile organico, che 
conferisce alla scienza pedagogica l’unitarietà ed autonomia proprie di un orga- 
nismo logico o scientifico. 
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14. Unitarietà e autonomia della pedagogia. — L’unitarieta e |’autonomia 
sono certo due proprietà essenziali alla scienza considerata non solo nella sua 
essenzialità generica (scienza in genere), ma nella essenzialità della sua natura 
specifica (della tale scienza). 

La scienza infatti, per essere una data scienza, per es. la pedagogia, incon- 
fondibile e distinta da ogni altra scienza, deve costituire una sintesi logica uni- 
taria ed autonoma, deve cioè presentare quel carattere di unitarietà ed autono- 
mia, senza di che, essere non si distingue da essere, scienza da scienza, nè re- 
sterebbe possibile, a proposito di pedagogia, parlare di essa come di vera scienza 
distinta. 

Orbene, la questione dell’unitarietà e autonomia della pedagogia si risolve 
in un semplice corollario della natura o concezione della pedagogia come scienza 
funzionale. Infatti, il suo oggetio formale è l’azione educativa che è un conosci- 
bile crganico, e pertanto un conoscibile necessariamente unitario ed autonomo, 
essendo l’unitarietà ed autonomia proprietà essenziali ed intrinseche a qualsiasi 
vero organismo. Ma poichè la scienza è specificata dal suo oggetto formale, il 
che è quanto dire che la formalità del suo oggetto si trasferisce in essa determi- 
nandone l’essenza; ne segue che, essendo l’oggetto formale della pedagogia uni- 
tario ed autonomo, anche la pedagogia, posto che sia vera pedagogia adeguantesi 
realmente alla natura del suo oggetto formale, sarà scienza unitaria e autonoma. 

Ed invero, una pedagogia che si adegui realmente all’organicità del suo 
oggetto formale e cioè sia veramente conoscenza di un conoscibile organico, del- 
l'organismo dinamico « azione educativa »; non può essere che una conoscenza 
organica, e cioè assimilatrice- dell’organicità del proprio oggetto, la quale tra- 
sferendosi così dall’oggetto stesso alla scienza, deve necessariamente operarne 
l’unitarieta ed autonomia. Onde l’unitarietà ed autonomia della pedagogia resta 
stabilita come una sua esigenza metafisica, emanante dalla natura stessa del suo 
oggetto formale e perciò dalla sua intima natura di scienza funzionale. 

Possiamo dunque concludere che, comunque debbano concretizzarsi o si 
trovino concretizzate nella sistemazione del sapere pedagogico, l’unitarietà ed 
autonomia della pedagogia come scienza funzionale restano fuori discussione, e 
con esse la natura di vera e propria scienza unitaria ed autonoma, distinta da 
qualsiasi altra, della pedagogia stessa. 


15. Sistemazione della pedagogia. — Ill sapere pedagogico-scientifico, come 
sapere organico, appunto perchè sapere « organico » ammette anzi esige una 
sistemazione organica, la quale trascende la semplice sistemazione della scienza 
anorganica, come la sistematizzabilità del conoscibile organico trascende (dice- 
vamo) la sistematizzabilità del conoscibile anorganico, collocando la scienza or- 
ganica al di sopra di quella anorganica. 

Nè tale sistemazione — risolventesi necessariamente in un’apparente fra- 
zionamento della pedagogia — contrastera all’unitarieta della pedagogia stessa, 
come il fatto che essa debba attingere ad altre scienze non lede la sua autonomia, 
restandone anzi una riconferma. 

Ed invero, l’unitarietà della pedagogia non esclude una molteplicità di parti, 
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come l’unitarietà di un organismo non esclude la molteplicità dei suoi organi e 
delle sue membra. Unitarietà infatti non può significare soltanto l’unità piatta 
dell’omogeneo indistinto, ma essa è l’unità propria del molteplice organizzato da 
un principio formale che da origine appunto ad un organismo unitario (fisica- 
mente o logicamente) vivente; è unità formale organica, che presuppone una 
molteplicità materiale di organi e membra, dunque, e non semplicemente unità 
di un materiale anorganico omogeneo. 

Similmente autonomia significa indipendenza e aseità del proprio essere 
come tale. Il quale, se autonomo e perchè autonomo, si trova costituito in una 
individualità propria e contraddistinta da ogni altra, per quanto possa trovarsi 
relazionata con altre. Autonomia infatti non significa nè irrelazionismo nè au- 
tarchia, ma individualità propria e indipendenza come individuo : cose compa- 
tibili perfettamente con rapporti ad extra di natura, diremo, puramente « eco- 
nomica » e perciò non subordinata, ma subordinanie. In questo senso la per- 
sona umana è relazionata « economicamente » ad ogni sorta di esseri, non per 
subordinarvisi ma per subordinarli, affermando così di fronte ad essi la propria 
personalità ed autonomia. Così è dell’autonomia della scienza pedagogica di 
fronte ad una moltitudine di altre scienze. 

Tornando dunque alla sistemazione della pedagogia, diremo anzitutto che 


se essa dovrà risultare materialmente analitica — una sistemazione è sempre 
la sintesi (formale) di un'analisi (materiale), come un organismo è sempre la 
sintesi (formale) di una pluralità materiale di organi —, essa non deve tuttavia 


esser preconcetta come l’anatomia di un cadavere. L'’organicità derivante alla 
pedagogia dal suo oggetto formale non si dissolve nell’articolazione delle varie 
parti della pedagogia stessa, tutta quanta unificata e vivificata da una stessa iden- 
tica anima — il suo oggetto formale per l'appunto — : onde le sue parti non 
si possono nè si debbono intendere o considerare avulse l’una dall’altra o dal 
tutto, avendo soltanto un significato se in rapporto fra loro, e ubificate e organiz- 
zate nel tutto. 

Ciò poso, ci domandiamo senz'altro quale debba essere il criterio di si- 
stemazione della scienza pedagogica, e rispondiamo che esso — dovendo senza 
dubbio emana. dalla natura della pedagogia stessa — non può venir dato che 
dal principio che determina la natura di essa pedagogia, dal suo principio formale 
dunque, che coincide ancora una volta con l’oggetto formale della scienza peda- 
gogica, e cioè con l’azione educativa come conoscibile organico. In essa per- 
tanto andrà ricercato il criterio di sistemazione della pedagogia, e non — po- 
niamo ad esempio — nei gradi di astrazione, nella varietà del metodo, in una 
gerarchia delle cause, nella diversità dei modi di conoscere, in una pluralità 
od unicità di fini. 


16. Pediosofia, pediologia, pediografia. — Posto il criterio di sistemazione 
della pedagogia nel suo oggetto formale, ossia nell'azione educativa come cono- 
scibile organico, per impossessarcene non ci resta che indagare più intimamente 
la natura di tal conoscibile organico. 

Orbene, come l’organismo « uomo » (e del resto ogni altro organismo) è 
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metafisicamente distinguibile nel suo « principio formale » (anima), nel suo « prin- 
cipio materiale » (corpo), e nella sua «esistenza reale » (che compone i due 
princìpi nell’attualità dell’uomo esistente); così l'organismo dinamico dell’azione 
educativa può metafisicamente scomporsi nella sua esistenza, corpo ed anima, 
corrispondenti precisamente alla essenza specifica dell’azione educativa (anima), 
alla realtà investita ed informata da tale essenza specifica (corpo), all’esistenza 
dell’azione educativa nella sua concretezza spazio-temporale (azione educativa 
esistenziale). 

Ora, poichè la pedagogia si trova precisamente impegnata nella co- 
noscenza dell’azione educativa formaliter come azione educativa, che come 
tale (e cioè come azione) è appunto la sintesi della sua essenza specifica, 
della realtà (materiale) da essa informata, e della sua esistenza, sì che 
cadendo uno di questi tre elementi cade l’azione educativa e ignorandone 
uno signora l’azione educativa; ne segue che la pedagogia — a meno di 
rinunciare alla conoscenza dell’azione educativa e diventare quindi un non- 
senso — si trova necessariamente impegnata a conoscere l’azione educativa 
nei suoi tre elementi — essenza specifica, realtà materiale, esistenza — et quidem 
come elementi di una sintesi organica: poichè, prescindendo da tale sintesi, 
nessuno dei tre elementi può conservare un senso e la pedagogia cesserebbe 
automaticamente di essere scienza dell’azione educativa, di essere cioè peda- 
gogia. La ragione si è che l’organismo « azione educativa », contrariamente al- 
l'organismo « uomo », non appartiene all'ordine fisico, bensì all’ordine logico- 
intenzionale con le conseguenze che ne derivano, come già si è altrove ac- 
cennato; onde ci dispensiamo per brevità dal tornare qui ad insistervi, rilevando 
semplicemente alcune di tali conseguenze. 

Fra le conseguenze immediate che derivano dall’appartenere l'organismo 
« azione educativa » all'ordine logico-intenzionale, sono ad esempio le seguenti : 
negativamente, mentre la considerazione puramente empirica dell'organismo 
«uomo » ha un proprio senso ed una ragione d’essere per la scienza (scienze 
antropologiche sperimentali); tale considerazione dell’azione educativa rappre- 
senta un assurdo, poichè l’azione educativa non può esistere come fatto speri- 
mentale a prescindere dall’essenza o principio formale dell’azione educativa stessa 
che per essa (a differenza dell'organismo « uomo ») è un principio logico-inten- 
zionale: onde l’azione educativa da un p. di v. puramente empirico resta un 
inconoscibile, perchè appunto empiricamente si risolve in un’entità impossibile 
e quindi inconcepibile. 

Positivamente, mentre la considerazione metafisica, fisica, e spazio-tempo- 
rale dell’uomo rimane scientificamente indipendente originando tre rami diversi 
di scienze; la considerazione metafisica, fisica, e spazio-temporale (altrimenti 
detta : considerazione formale, materiale, esistenziale) dell’azione educativa ri- 
mane dottrinalmente interdipendente e inscindibile dando luogo necessariamente 
ad una scienza unica, in quanto la considerazione metafisica (o formale) deve 
cogliere l’essenza dell’azione educativa nell’interezza e nella concretezza del- 
l'azione educativa esistente; e la considerazione fisica o spazio-temporale (ri- 
spettivamente - materiale ed esistenziale) non può cogliere l’azione educativa 
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nella sua materialità ed esistenzialità, se non è logicamente informata dalla sua 
essenza specifica e quindi investita dalla luce della considerazione metafisica. 

Da quanto siam venuti dicendo dobbiamo dunque concludere che i tre 
elementi dell’azione educativa — sua essenza specifica, realtà maetriale, esi- 
stenza spazio-temporale — che compongono l’azione educativa stessa in un 
conoscibile organico e quindi sono essi stessi soltanto organicamente conosci- 
bili; appunto perchè tali ci pongono in mano un criterio di sistemazione della 
pedagogia fondato su una triplice e pure unitaria conoscenza pedagogica del- 
l’azione educativa, che noi chiameremo rispettivamente pediosofia, pediologia, 
pediografia. La prima (pediosofia) corrisponde alla conoscenza dell’azione edu- 
cativa nella sua essenza specifica (considerazione « metafisica » o « formale »); 
la seconda (pediologia) corrisponde alla conoscenza dell’azione educativa nella 
sua realtà materiale (considerazione « fisica » 0 « materiale »); la terza (pe- 
diografia) corrisponde alla conoscenza spazio-temporale dell’azione educativa e 
cioè alla conoscenza dell’azione educativa nella sua esistenza (considerazione 
« spazio-temporale » o « esistenziale »). 

Ci si permetterà d’insistere ancora una volta che non si tratta di tre scienze, 
ma di un’unica scienza, con un unico oggetto formale, il quale rappresenta un 
unico conoscibile-conosciuto: l’azione educativa. La quale, come « azione », non 
è conosciuta nè dalla pediosofia, nè dalla pediologia nè dalla pediografia, ma 
soltanto dalle tre ad un tempo. Pediosofia, pediologia, pediografia, praecisive 
sumptae, non conoscono l’azione educativa perchè essa non è riducibile nè a 
una pura idea (pedagogia ridotta a filosofia), nè tanto meno a un fatto puramente 
materiale (pedagogia ridotta a scienza sperimentale), e neppure all’azione nella 
sua individualità esistenziale (pedagogia ridotta alla storia o a un sapere pra- 
tico). L'azione educativa è un’idea incarnata nel fatto esistente. Non si coglie 
l’azione educativa nel fatto senza l’idea; non la si coglie nell’idea senza il fatto; 
nè il fatto potrebbe esistere senza l’idea. O l’azione educativa rimane dunque 
inafferrabile alla pedagogia, o essa deve coglierla con quella triplice eppure or- 
ganicamente unitaria e inscindibile considerazione o conoscenza, che noi ab- 
biamo chiamato pediosofia, pediologia, pediografia. 


17. Quadro sistematico del sapere pedagogico. — Se l’oggetto formale della 
pedagogia fosse non unico, ma berisi molteplice, o dovremmo ammettere non 
un’unica ma una molteplice scienza pedagogica, oppure la pedagogia si risol- 
verebbe epistemologicamente in un mostro, trattandosi di una scienza unica 
ad oggetto formale molteplice. Chi non concepisce la pedagogia come « scienza 
dell’azione » non sfugge al dilemma, onde il bisogno di mutilare la scienza 
pedagogica, o fonderla in un’unità artificiosa e stridente, 0 accontentarsi di 
una sua pseudounità motivata da elementi estrinseci quale sarebbe il fine in- 
teso come una soggettiva intenzionalità dell’azione, che sposta automaticamente 
la pedagogia nel campo della prassologia pedagogica. 

La pedagogia come scienza dell’azione invece, mentre con la evidente uni- 
cità del suo oggetto formale supera le difficoltà del dilemma, col suo movi- 
mento di pensiero pediosofico pediologico e pediografico — triplice e unitario ad 
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un tempo, si da potersi dire virtualmente trifasico —; ci indica le linee es- 
senziali di una sistemazione organica del sapere pedagogico-scientifico stesso, 
senza costringere la pedagogia a trattazioni promiscue (il che sarebbe contro 
la natura della scienza), e d'altronde senza permettere di concepire le diverse 
parti di essa come dottrinalmente avulse o scientificamente indipendenti. 

Ciò posto, in ordine al suo quadro sistematico diremo che il sapere pe- 
dagogico scientifico fondamentalmente uno e inscindibile, formalmente riceve 
la sua espressione pediosofica in quella che noi chiamiamo pedagogia fondamen- 
tale; la sua espressione pediologica nella pedagogia generale e speciale; la sua 
espressione pediografica nella pedagogia spazio-temporale. 

Da quanto già s'è detto a proposito di pediosofia, pediologia, pediografia, 
è facile comprendere come la pediosofia che pure trova la sua espressione si- 
stematico-formale nella pedagogia fondamentale, non sia affatto identificabile con 
questa. La prima ha significato gnoseologico-dottrinale, e come tale a cominciare 
dalla pedagogia fondamentale penetra tutta la pedagogia diventando l’anima del 
sapere pedagogico, che, se prescinde da questa sua animazione pediosofica, cessa 
semplicemente di esser tale. 

La pedagogia fondamentale, che ha valore sistematico-formale, si risolve 
logicamente nella trattazione dell’epistemologia pedagogica, della filosofia del- 
l'educazione, di una bibliografia pedagogica critico-sistematica: pone in una 
parola, i « fondamenti interni » — logico, metafisico, critico — della pedagogia, 
onde il suo appellativo di « pedagogia fondamentale ». 

E a proposito di essa, facciamo ancora osservare che, nel quadro siste- 
matico che seguirà, la filosofia dell'educazione comparirà sotto il nome di « (teo)- 
filosofia dell'educazione ». Dispensandoci anche qui per forza maggiore da una 
discussione in proposito, ne motiviamo tuttavia la ragione logica con questo 
semplice rilievo : la considerazione metafisica e cioè pediosofica dell’azione edu- 
cativa, per rivelarci realmente l’essenza integra dell’azione educativa stessa, 
deve necessariamente cogliere l’azione educativa nell’integralità e adeguatezza 
del suo essere, che è naturale e sopranaturale — e cioè « filosofico » e « teo- 
logico » — ad un tempo. Onde una considerazione pediosofica o metafisica del- 
l'educazone che realmente soddisfi al suo impegno e al suo compito, non potrà 
essere che teologica e filosofica ad un tempo, e cioè « teofilosofica »; ed una 
filosofia dell'educazione che riveli veramente l'essenza — non già di una edu- 
cazione ipotetica e inesistente — ma dell’educazione quale è (0 dovrebbe essere) 
realmente, ed' impegna necessariamente e scienza ed azione, non potrà essere 
che una « teofilosofia » dell'educazione stessa. 

La pedagogia generale e speciale — espressioni sistematico-formali della 
pediologia e riferentisi direttamente all’azione educativa nella sua concretezza 
materiale extraspazio-temporale — vengono suddivise 0 possono suddividersi 
rispettivamente, la prima immediatamente, la seconda nelle sue ultime artico- 
lazioni, in statiche e dinamiche (invece delle denominazioni meno proprie di 
« teoretiche » e « pratiche »): in quanto precisamente l’azione educativa, che 
è un organismo dinamico, dal punto di vista scientifico può considerarsi « sta- 
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ticamente », come un meccanismo in fase di smontaggio, oppure « dinamica- 
mente », come macchina in movimento. 

La pedagogia spazio-temporale, infine, espressione sistematico-formale della 
pediografia, e riferentesi all’azione educativa nella sua concretezza spazio-tem- 
porale; si suddivide in pedagogia storica (comprendente la storia della peda- 
gogia, e dell'educazione), e in pedagogia descrittiva, comprendente la geografia 
e statistica dell'educazione, il diritto scolastico, la pedagogia « organica », inten- 
dendo quest’ultima come indagine sul movimento propulsivo dell’educazione 
stessa. | 

E facile comprendere come una pedagogia spazio-temporale puramente « pe- 
diografica » sia una illogica utopia, dovendo incarnare l’azione educativa spazio- 
temporale l’anima stessa dell’educazione senza la quale nè può esistere nè 
può essere (e quindi essere intesa) azione educativa. Ed è altrettanto facile am- 
metterne la scientificità, quando si pensi che, se « pediografia » può significare 
una semplice registrazione di fatti nel tempo e nello spazio, tuttavia anche i fatti 
così registrati sono passibili di una conoscenza ragionata e sistematica e cioè 
« scientifica ». 

Sia dunque il quadro seguente del sapere pedagogico-scientifico, cui ag- 
giungiamo al posto dovuto — per avere sott'occhio un quadro completo del 
sapere pedagogico — anche il sapere pedagogico-prassologico (prassologia pe- 
dagogica, sapere pratico). 


SAPERE PEDAGOGICO 


Epistemologia pedagogica 


_{ (Pediosofia) |,” (T90)-filosofia dell’educaz. 
Bibliografia pedagogica E 
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18. Pedagogia e prassologia. — La duplice formalità del sapere pedago- 


gico — la formalità scientifica e la formalità prassologica — che ci ha fatto con- 
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trapporre la pedagogia (avente come oggetto formale |’azione educativa come 
conoscibile) alla prassologia (avente come oggetto formale l’azione educativa 
come opérabile), è una caratteristica comune ai saperi aventi come proprio og- 
getto l’azione, e ad essi esclusiva. 

Poichè tra le due formalità e tra i rispettivi saperi, insieme alla distinzione 
netta e formalmente irriducibile, esiste pure una relazione potenziale in quanto 
il sapere pedagogico-scientifico è un sapere ordinabile all’azione, e il sapere pe- 
dagogico-prassologico è un sapere ordinato all’azione; ne segue che il sapere pe- 
dagogico-scientifico, ordinandosi effettivamente all’azione, si traduce in sapere 
prassologico, e cioè in sapere pratico. Ma perchè ciò avvenga, è necessario che 
l'azione — la quale da parte del soggetto conoscente era intenzionale soltanto 
come conoscibile — diventi intenzionale come operabile. Il che provoca una 
vera rivoluzione epistemologica. 

La pedagogia come sapere scientifico, infatti, cesserà formalmente di esi- 
stere per cedere il posto a seconda dei casi, alla precettistica, alla parenesi, alla 
gnomica, al sapere sapienziale, al libro dell'esperienza, al manuale ibrido peda- 
gogico-prassologico. Ciò, sulla linea del sapere cosidetto speculativamente pratico, 
quando cioè l’operabilità dell’azione educativa è effettivamente intenzionale ma 
rimane speculativamente intenzionale. È il caso dell’educatore-prassologo, del 
pedagogista-prassologo, di una infinità di manuali di pedagogia che oscillano fra 
la trattazione scientifica e prassologica ; è il caso anche (ci sia lecita l'inclusione) 
dei grandi libri dell'umanità, a cominciare dalla Bibbia. 

Nell’ipotesi invece che si trattasse del sapere prassologico praticamente pra- 
tico — cioè quando l’azione educativa è effettivamente intenzionale non soltanto 
come operabile (= speculativamente intenzionale), ma anche come da operarsi 
(= praticamente intenzionale); — allora il sapere pedagogico dell’agente (scien- 
tifico o meno) si dissolve per ricomporsi in una nuova sintesi determinata uni- 
camente dall’intenzionalità dell’azione (« fine »), e cioè dal volerla effettivamente 
e concretamente attuare. Finchè, nell’azione effettiva, il sapere pratico sintetica- 
mente puntualizzato (prudenza operativa) si fonderà con l’azione stessa, diven- 
tandone come la forma che attua la materia. 

Il sapere pedagogico-prassologico codificato nei grandi libri dell'umanità e 
consegnato negli scritti di eminenti educatori costituisce certamente una fonte 
di inestimabile valore per la scienza pedagogica — oltrechè per la pratica edu- 
cativa; ed anche il sapere prassologico comune, fatto di intuizioni e di espe- 
rienze, può esserne un dato prezioso. Tuttavia la pedagogia non va confusa con 
la prassologia pedagogica, nè bisogna dimenticare che l’atteggiamento prassolo- 
gico nuoce alla scienza e al pedagogista come tali, sfasandone l’oggetto for- 


male e il fine. 


19. Filosofia, scienza, tecnica, arte. — L’azione educativa concepita formal- 
mente come azione funzionale (e non tecnica, nè tecnico-artistica, nè tecnico-fun- 
zionale), appare come un’azione che organizza dinamicamente il reale di ordine 
spirituale e squisitamente umano, appare cioè azione essenzialmente finalistica. 
Ed invero, nell’azione funzionale il fine immanente all’azione quale oggetto for- 
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male e differenza specifica di essa, diventa legge suprema dell’azione stessa, 
che come azione funzionale essendo di natura spirituale e tipicamente umana, 
sfugge perciò a qualsiasi determinismo, sia esso di ordine causale (tecnica), 
sia di ordine intuizionistico (arte). 

È quanto dire che il primum pedagogico dovrà consistere appunto nella co- 
noscenza di questa «legge suprema »; ossia deve consistere in ciò che con 
linguaggio prassologico si chiama « fine », in linguaggio epistemologico si chiama 
« oggetto formale », in linguaggio metafisico si chiama « essenza specifica » del- 
l’azione educativa : poichè fine, oggetto formale, ed essenza specifica dell’azione 
educativa s’identificano e s’identificano precisamente nell’essenza specifica. L’a- 
zione educativa è — formaliter -— il suo fine (p. di v. prassologico), il suo og- 
getto formale (p. di v. epistemologico), e cioè la sua essenza specifica (p. di v. 
metafisico o pediosofico). 

Orbene, poichè la pedagogia ha come proprio oggetto formale l’azione edu- 
cativa come tale e cioè come « azione » e come azione « educativa », ossia in- 
tesa nella sua adeguatezza e quindi nella sua realtà o essenza totale — generica 
(azione) e specifica (educativa); — e poichè il « genere » corrisponde alla ma- 
teria che dev’essere attuata dalla forma (« specie »); ne segue che la pedagogia 
deve studiare l’azione educativa formaliter (« specifice ») e materialiter (« gene- 
rice ») sumpta : materialiter, tuttavia, soltanto in quanto dev’essere attuata dalla 
forma, sì che uno studio separatamente « materiale » dell’azione educativa o del- 
l’azione educativa materialiter et praecisive sumpta, non avrebbe senso. Ne se- 
gue ancora, quindi, che l’azione educativa può esser conosciuta soltanto mate- 
rialiter et formaliter ad un tempo, ossia che la conoscenza pediologica e pedio- 
grafica dell’azione educativa dev’essere ad un tempo anche conoscenza pedio- 
sofica. È quanto dire che tutta la pedagogia, come conoscenza necessariamente 
pediosofica, si risolve in una conoscenza formale dell’azione educativa, ossia che 
il suo oggetto formale direttamente o indirettamente diventa ed è sempre l’es- 
senza specifica dell’azione educativa (anche nel caso, dunque, della sua conside- 
razione pediologica e pediografica, le quali vertono direttamente sull’azione edu- 
cativa materiale od empirica). 

Ciò che siam venuti dicendo mette in rilievo da una parte l’impossibilità 
di ridurre la pedagogia alla scienza, dall'altra di ridurla alla filosofia. La filosofia 
(o teofilosofia) dell’educazione dunque, non sarà che l’espressione sistematico- 
formale della pediosofia attingente direttamente l'essenza specifica dell’azione 
educativa; e le altre parti della pedagogia, espressioni sistematiche della pedio- 
logia e pediografia attingenti direttamente l'essenza generica dell’azione educa- 
tiva e cioè l’azione educativa materiale od empirica: ma dovendo necessaria- 
mente essere illuminate dalla pediosofia ed esserne impregnate, attingeranno 
anch'esse — benchè solo indirettamente — l'essenza specifica dell’azione educa- 
tiva, da cui soltanto ricevono un senso. 

La questione pertanto della pedagogia ridotta alla filosofia o alla scienza, 
cade. La pedagogia non è nè filosofia nè scienza, ma sapere pediosofico pedio- 
logico e pediografico — e cioè sapere metafisico, scientifico, e storico — ad un 
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tempo, evadendo dalle vecchie categorie scientifiche (scienza dell'essere) per 
entrare nella nuova categoria della scienza dell’azione. 

Analogamente, è ormai superfluo rilevare l’irriducibilità della pedagogia alla 
tecnica o all'arte, le quali come attività — essendo l’una l’attività produttrice 
dell’utile (tecnica), e l’altra l’attività produttrice del bello estetico (arte) — non 
possono neppure qualificare l’azione educativa (che non può interpretarsi nè 
come attività tecnica nè come attività artistica, ma se mai come attività apparte- 
nente al genere dell’apostolato o missione). E come sapere — sapere tecnico, 
artistico; scienza-tecnica, scienza-arte — in ogni caso riducono, se mai, la pe- 
dagogia ad una prassologia. 


20. Conclusione. — Al termine di questi brevi appunti per una epistemo- 
logia pedagogica dobbiamo ammettere da un lato che i più dei problemi non 
sono stati esaurientemente discussi, altri non sono stati del tutto chiariti, quando 
non son rimasti appena toccati. Cosa inevitabile, data la complessità e la natura 
impegnativa forse insospettata della questione, e i limiti di un semplice articolo. 
Ma dall’altro ci lusinghiamo di esser riusciti per lo meno a fissare l’attenzione 
sulla teoria della pedagogia come scienza dell’azione, meritevole a nostro avviso 
di una qualche considerazione. 

Si tratta infatti di superare il punto morto del problema della pedagogia 
come scienza, problema che potrebbe credersi trascurabile, se influendo diret- 
tamente sulle sorti della pedagogia e per esse su quelle dell'educazione, non 
presentasse un interesse vitale non soltanto per la scienza pedagogica, ma anche 
per l'educazione stessa. Certo la scienza pedagogica non crea la possibilità del- 
l’azione educativa come invece la scienza tecnica ha creato la possibilità dell’a- 
zione tecnica. Si può educare senza essere dei pedagogisti (molti eminenti edu- 
catori non lo sono stati), nè è detto che l'educazione migliore sia quella che 
emana da una scienza pedagogica. E pur tuttavia i rapporti fra pedagogia e azione 
educativa stanno attualmente divenendo tali che, da un lato una pedagogia poco 
illuminata od insana può minare ogni educazione, come dall'altro un'educazione 
adeguantesi alle necessità dei tempi diventa problematica senza una sana ed illu- 
minata pedagogia. Oggi l’educatore pare inclinato a sperar molto, troppo forse, 
dalle scienze antropologiche applicate, dimenticando o trascurando forse i fat- 
tori più genuini ed eccelsi dell’azione educativa; e certe correnti pedagogistiche 
facendo leva soprattutto su tali scienze paiono cospirare ad alimentare speranze 
illusorie ed insane deviazioni. Peggio di un equilibrato empirismo istintivo, 
infatti può essere una pedagogia inadeguata od erronea, che pretenda dogmatiz- 
zare © sia assunta a dogma dall’azione educativa. Prima pertanto di tradurre 
un’ipotetica conquista della scienza pedagogica in principio prassologico, è ne- 
cessario possedere della scienza pedagogica una sintesi adeguata e pienamente 
equilibrata ed equilibrante, sì che la pedagogia, come scienza teoretico-funzio- 
nale, possa veramente aspirare a diventare la scientia rectrix dell’azione educa- 
tiva, e questa possa trovare in essa quella luce e quella base scientifica di cui 
oggi abbisogna. La pedagogia come scienza dell’azione può a nostro avviso aspi- 
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Un'ultima parola sul quadro sistematico che abbiamo tracciato. A parte 
ogni carattere di assolutezza, si sarà osservato che esso non include delle di- 
scipline che pure oggi figurano come magna pars della pedagogia, quali ad esem- 
pio la cosidetta biologia pedagogica, psicologia pedagogica, ecc. La loro esclu- 
sione — logica e doverosa del resto — non significa però affatto che non se ne 
tenga conto o esse non abbiano un significato e un valore costruttivo per la 
scienza pedagogica. E qui dovremmo affrontare la questione del rapporto della 
pedagogia con le altre discipline e nominatamente con le scienze antropologiche 
— questione che d'altronde non presenterebbe difficoltà alcuna alla luce della 
teorica della pedagogia come scienza dell’azione, essendo da essa già virtual- 
mente risolta. Ci limitiamo pertanto ad osservare una sola cosa : che ogni disci- 
plina che è con la pedagogia in rapporto di scienza ausiliare, può mantenere una 
sua personalità ed una sua autonomia soltanto nella fase genetica della scienza 
pedagogica; ma è destinata a scomparire e ad essere assorbita nella sintesi or- 
ganica della medesima. Ed il nostro quadro sistematico, evidentemente si rife- 
risce a questa sintesi organica. Sempre a proposito del quadro sistematico, fac- 
ciamo ancora osservare che, certe categorie pedagogiche oggi di moda, come ad 
esempio la pedagogia familiare, la pedagogia sociale ecc., possono riallacciarsi al 
quadro suesposto (mantenuto pertanto nei limiti più generali), come ulteriori arti- 
colazioni poniamo il caso della pedagogia professionale, a meno che si tratti di 
rielaborazioni di natura già prevalentemente prassologica; ma in tal caso sareb- 
bero più convenientemente denominate, rispettivamente educazione familiare e 
educazione sociale. 


TOMMASO DEMARIA, s. D. B. 
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Comunicazioni e Note 


LIBERTÀ E DOVERE 
NEL PROBLEMA DELLA VOCAZIONE 


Non si vuole fare qui una trattazione autonoma ed esauriente della que- 
stione, che richiederebbe altri metodi e più larga impostazione. Scopo delle 
presenti pagine è invece soltanto questo: mostrare come non è nè certa nè 
pacifica la tesi che sostiene l'assoluta libertà morale dell’uomo di fronte alla 
vocazione divina. A tal uopo era indispensabile un riferimento concreto agli 
argomenti e alle autorità, comunemente recate a conforto di questa tesi, per 
vederne il vero valore probante. | 


INTRODUZIONE 


Due pubblicazioni (1), ancora recenti, sull'argomento così importante per 
entrambi i due suoi aspetti, quello sociale e quello personale, lo hanno, si può 
dire, esaurito, in modo che ben poco si potrebbe aggiungere sia all’autorità delle 
fonti citate che alla forza delle ragioni addotte. Se quindi ci sembra di dover 
dissentire qualcosa da ciò che i chiarissimi Autori citati insegnano, ciò non ri- 
guarda tanto l’essenza della loro dottrina sui vari punti in particolare, quanto 
la maniera di collegare tali punti di dottrina fra di loro, in modo che da questa 
unione nessuno di essi abbia a soffrirne oscurità o menomazione. E per ottenere 
ciò non abbiamo saputo trovar di meglio che tentar di mostrare come tutte le 


(1) Ci riferiamo in particolare a questi bertà nella scelia della vocazione del Pr. VA- 
due volumi : Mons. L. PIRELLI, Jn sortem LENTINO PANZARASA, S. D.B. (« Salesianum », 
Domini vocatis, Milano, « Ancora », 1946; 1947, n. 1) e all’articolo / più...! di Mons. 
P. GEREMIA di S. Paolo della Croce, La FRANCESCO PENNISI, pubblicato su Semina- 
scelta della vocazione, Milano, « Vita e Pen- rium, 1949, n. 2. 
siero », 1946. Abbiamo però tenuto sott’oc- Altre fonti sono citate direttamente nel 
chio anche l’opera fondamentale del LAHIT- _ testo. 

TON, che sotto citiamo, oltre all’articolo Li- 
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conclusioni accertate sulla base della autorità e della ragione si possano mante- 
nere unite, ricevano anzi mutuo appoggio e lume, se nel corso dell’indagine si 
abbia cura di non perder di vista il genuino concetto di vocazione. 


Con la parola vocazione, s'intende qui sempre riferirsi alla vocazione divina 
a uno stato più perfetto (religioso o sacerdotale). In questo senso tale vocazione 
deve qualificarsi come vocazione speciale. Essa infatti si distingue sia dalla 
vocazione divina alla fede e alla grazia, che potremmo dire vocazione divina 
ordinaria, sia dalle altre così dette « vocazioni » alle varie carriere della vita. 
Rispetto a quest'ultime, anzi, la parola vocazione ha un senso ambiguo non 
potendosi parlar propriamente di vocazione divina rispetto ad esse. I passaggi 
dal paganesimo alla vita cristiana e da questa allo stato sacerdotale o religioso 
non hanno nessuna analogia con la scelta delle occupazioni che il cristiano fa 
restando nel secolo, perchè queste, in quanto formalmente profane, non hanno, 
come tali, alcun rapporto diretto col fine (2). Indicarle quindi con la stessa pa- 
rola è equivocare. 

Questa è anche la dottrina del P. VERMEERSCH (De Rel., V.I, p. IV, C. I). 
Sebbene, egli dice, si possa affermare sempre che è in un certo senso « chia- 
mato » a quello stato chi si trova nello stato in cui Dio lo vuole, tuttavia la 
parola vocazione suole riferirsi a un grado superiore ed eminente. E risponde 
a una probabile obiezione : « His minime repugnant ea quae habet Apostolus, 
I ad Cor., 7, 20: “ Unusquisque, in qua vocatione vocatus est, in ea perma- 
neat ’’». Perchè qui l’Apostolo parla della vocatio ad fidem e non vuole affatto, 
neppure indirettamente, significare ad omnem vitae condicionem esse proprie 
dictam vocationem Dei. 

Parlando all’ingrosso, la tesi che qui discutiamo è quella che afferma NON 
ESSERCI OBBLIGO DI SORTA, per sé, DI SEGUIRE LA VOCAZIONE. 


Non si prò dire che tale tesi sia formulata, in tutti quelli che la sosten- 
gono, con eccessiva chiarezza e determinatezza. Alcuni, infatti, pur ammettendo 
che la vocazione divina sarebbe obbligatoria, negano che essa possa conoscersi 
con certezza nei casi particolari; altri dicono solo che è difficile conoscerla; 
alcuni, più radicali, seguono il Lahitton e la sopprimono (e ne vogliono perfino 
bandito il nome) identificandola con !a chiamata canonica. Non mancano di quelli 
che, pur confessandone l’esistenza e l’ordinaria conoscibilità, negano che ci sia 
peccato alcuno nel non ascoltarla, o che ci sia più di un peccato veniale, o di 
una imperfezione. Ovvero ammettono che ci sia colpa, non però per se, ma solo 
per accidens, e non sempre, ma talvolta soltanto. Altri poi non si curano, almeno 
principalmente, di questo aspetto della questione, e si preoccupano solo di sta- 
bilire che l'infedeltà alla vocazione non importa una sottrazione di grazie efficaci 
e la conseguente dannazione, e neppure una quasi riprovazione, — anzi affer- 
mano certuni esplicitamente che la posizione, rispetto alla salvezza eterna, è 


(2) Si capisce che, in quanto atti umani, ricadono sotto le leggi generali della pru- 
denza e della morale. 
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identica, per chi non segue la vocazione, a quella che sarebbe stata se avesse 
seguito la vocazione. E c’è chi oscilla un po’ tra tutte queste opinioni e chi, 
infine, si preoccupa principalmente di impedire l’accesso agli Ordini sacri agli 
indegni, reputando un mezzo buono ed efficace a ciò anche il proclamare una 
assoluta libertà di coscienza al riguardo. A determinare e a risolvere il problema 
non coopera poi certo il concetto, un po’ vago e impreciso, di vocazione. Anche 
quelli che distinguono una chiamata divina anteriore a quella gerarchica, non 
sono sempre unanimi nel concepirne la natura e le condizioni. 

Occorre allora, prima di tutto, intendersi. 

E perciò cominciamo col chiarire un concetto fondamentale e, ci sembra, 
essenziale a tutta la questione. Esporremo quindi in pochi punti il nocciolo della 
nostra tesi, riportando per ciascuno di essi il parere di qualche autore e addu- 
cendo i motivi che ci spingono a dissentire da questo — quando dissentiamo. 
Termineremo esaminando qualcuna delle più recenti obiezioni. 


PREMESSA 


Sul precetto divino della carità. 


« É opportuno fare qui un’osservazione di fondamentale importanza per 
la nostra tesi : vi sono degli scrittori, che distinguono una duplice e ben diversa 
perfezione : la perfezione cristiana e la perfezione religiosa. 

« Alla prima sarebbero chiamati tutti i fedeli, alla seconda tutti i religiosi. 
Posto questo principio, è naturale che se ne deduca una quasi riprovazione per 
colui che, essendo chiamato alla perfezione religiosa, non vi può più giungere 
per il fatto che non corrispose alla sua vocazione. Ma tale dottrina è nettamente 
in contrasto con gli insegnamenti di S. Tommaso da noi esposti, ed accettati 
come indiscutibili da altri eminenti ed autorevolissimi teologi. 

« La perfezione cristiana è a tipo unico e consiste nell’amor di Dio e del 
prossimo comandato dalla legge divina. L’osservanza dei consigli è la via mi- 
gliore per raggiungerla; è la via migliore, ripetiamo, ma rimane sempre una 
delle vie. Per il fatto solo che uno abbandona la via migliore per giungere alla 
meta, non ripudia la meta stessa, che può raggiungere benissimo abbracciando 
uno stato nel quale vi sono bensì degli ostacoli, ma non tali da rendere impos- 
sibile la carità verso Dio ed' il prossimo, nel che consiste la perfezione ». (Così 
P. GEREMIA a pg. 37 del suo libro). 

Vediamo cosa dice S. Tommaso nella questione, citata da P. Geremia, 
« utrum perfectio consistat in praeceptis an in consiliis » (2, 2, 184, 3). 

Come dice lo stesso titolo dell’articolo si tratta di stabilire in che cosa 
consista la perfezione, cioè la sua natura. Le obiezioni dei videtur partono da 
questi concetti : che la perfezione è un consiglio (si vis...), mentre invece, se 
consistesse nei precetti, sarebbe di necessità di mezzo per la salvezza, il che 
è falso; inoltre, essendo la perfezione essenzialmente la carità, essa non può 
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trovar la sua vera attuazione se non nei consigli, mentre l'osservanza dei pre- 
cetti deve dirsi solo un’inchoatio. 

S. Tommaso risponde osservando che, come i’infante appena nato ha già 
una certa perfezione essenziale alla sua natura umana, è cioè un uomo, pur 
non avendo quella perfezione cui giungerà con lo sviluppo, così anche nel 
grado minimo dei precetti c’è già l'essenza della perfezione o della carità verso 
Dio, che consiste in questo: « ut nihil supra eum aut contra eum aut aequaliter 
ei diligatur ». Se manca questo « grado » (S. Tommaso usa questa parola ripe- 
tutamente nel corso dell’articolo) il precetto della carità non è osservato in 
modo alcuno, vien meno la stessa essenza della perfezione: «a quo gradu 
perfectionis qui deficit, nullo modo implet praeceptum ». Ma già con que- 
sto solo grado si è sodisfatto il precetto della perfezione e della carità. La 
perfezione, quindi, dice il santo Dottore, va intesa come una essenza 
che si può attuare in gradi diversi: per attuare ciascuno di questi gradi oc- 
corrono mezzi diversi. Questi mezzi o strumentalità diverse comprendono sia 
i consigli, come anche tutti i precetti che non siano quelli della carità verso Dio 
e verso il prossimo. Essi però agiscono in modo diverso : « nam praecepta alia 
a praeceptis charitatis — (quelli cioè che si riferiscono agli atti non eliciti, ma 
imperati dalla carità) — ordinantur ad remcvendum ea quae sunt charitati con- 
traria, cum quibus scilicet charitas esse non potest; consilia autem ordinantur 
ad removendum impedimenta actus charitatis, quae tamen charitati non contra- 
riantur, sicut et matrimonium, occupatio negotiorum saecularium et alia huismodi ». 
La diversa efficacia strumentale di tali mezzi ha, come S. Tommaso esplicita- 
mente afferma, punti di applicazione diversi: i consigli sono perciò strumenti 
per raggiungere la perfezione nel suo grado superiore non obbligatorio (inter- 
medio tra quello infimo dei precetti e quello supremo della perfectio Patriae) : 
« Et ideo ex ipso modo loquendi apparet quod consilia sunt quaedam instru- 
menta perveniendi ad perfectionem, dum dicitur: Si vis perfectus esse, vade, 
vende, etc., quasi dicat: Hoc faciendo ad hunc finem pervenies... » (3). « Et 
similiter non est transgressor praecepti, qui non attingit ad medios perfectionis 
gradus, dummodo attingat ad infimum ». 

E si noti bene che in quanto strumenti i consigli sono sullo stesso piano 
dei precetti che non siano il precetto della carità : sono tutti strumenti indispen- 
sabili, quelli per il grado superiore di perfezione, questi per quello infimo della 
stessa perfezione che, sempre identica essenzialmente, è però capace di cre- 
scere, come mostra l’eloquente esempio dell’infante e dell’adulto. 

Intendendo così il pensiero del santo Dottore (e noi non vediamo come lo 
Si possa intendere diversamente), non ci pare che sussista la contraddizione in 
lui sospettata dal P. De GUIBERT, S. J. (Theologia spirit., fasc. II; Romae, 
1932, pg. 136), ove l'illustre Maestro dell’ascetica cristiana osserva: « Quae 
oppositio — (quella tra i due gruppi di teologi) — apud ipsum S. Thomam ha- 


(3) Si noti l’'interpretazione di S. Tom- di mezzi a un fine, è uno strumento. Ci 
maso del si vis evangelico : esso non espri- torneremo più oltre. 
me null'altro che una necessaria relazione 
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beri videtur: in opuscolo enim de Perfectione vitae spir., c. 5-6, 13-14, di- 
stinguit quendam caritatis gradum qui “ cadit sub necessitate praecepti ’’ et est 
“ necessarius ad salutem’’, et alium superiorem gradum qui “ communem per- 
fectionem excedit et sub consilio cadit’’... In Summa vero theologica, 2, 2, 
184, a. 3, docet: “ Perfectio essentialiter consistit in praeceptis... Secundario 


autem et instrumentaliter consistit in consiliis ’’” et hoc quia: “ Dilectio Dei et 
proximi (non) cadit sub praecepto secundum aliquam mensuram, ita quod id 
quod est plus, sub consilio remaneat ”’ ». Prendendo tali frasi dell’Angelico nel 
contesto da noi citato, svanisce ogni apparente contraddizione : in esso infatti 
si parla esplicitamente di gradi diversi di perfezione e le frasi citate dal P. De 
Guibert trovano chiaramente la loro giustificazione nel concetto che S. Tommaso 
applica alla carità, che perciò potremmo dire gravemente obbligatoria ex toto 
genere suo (come si suol dire): così, per portare un esempio, anche la virtù 
della castità è obbligatoria sub gravi ex toto genere suo, ma ciò non vuol dire 
che essa non ammetta gradi superiori a quello infimo. Infatti, dei precetti, a 
formare l’essenza della perfezione, S. Tommaso ne pone uno solo: quello della 
carità; gli altri sono strumenti come i consigli. 

Ciò posto non ci pare che aderisca bene al senso dell’articolo del santo 
Dottore l’interpretazione su riportata del P. Geremia : « La perfezione cristiana 
è a tipo unico e consiste nell’amor di Dio e del prossimo comandato dalla legge 
divina. L’osservanza dei consigli è la via migliore per raggiungerla; la via mi- 
gliore, ripetiamo, ma rimane sempre una delle vie ». Secondo quanto noi ve- 
diamo, il periodo che abbiamo sottolineato andrebbe mutato così : l'osservanza 
dei consigli è la via indispensabile per raggiungerne il grado superiore; osser- 
vanza che va intesa, evidentemente, come spirito, non come lettera, il che però 
a sua volta non va confuso con la sterile e inefficace velleità. 

Ne segue allora che per vocazione (e preciseremo subito il valore che noi 
diamo a questo termine) si deve intendere non un invito a certi mezzi indiffe- 
renti (se pur migliori) per la perfezione, ma un invito a un certo grado di 
perfezione cui non sono indifferenti, ma indispensabili certi mezzi. 

La differenza non è minima nè senza conseguenze per la nostra questione. 
Vediamo infatti come lo stesso P. Geremia adoperi questa sua interpretazione 
del passo di S. Tommaso a spiegare il famoso passo evangelico del si vis per- 
jectus esse... (MTT., 19, 21). — Secondo P. Geremia è buono l'argomento che 
su di esso si volesse costruire per dimostrare che la vocazione allo stato più per- 
fetto non è mai obbligatoria e che essa lascia una piena e vera libertà morale 
di scelta. Partendo quindi dal suo concetto di perfezione qui sopra esposto, egli 
risponde alla facile obiezione di chi gli osservasse che lo stesso si vis su cui 
egli fonda il concetto di « consiglio » evangelico, è già usato pochi versetti prima 
con un valore affatto diverso : « si vis ad vitam ingredi »; — obiezione che mira 
a svuotare l'argomento basato sul secondo si vis, osservando che come non è 
di consiglio il primo, non lo è neppure il secondo, e che entrambi esprimono 
una relazione generale di mezzi necessari per un fine : « per ottener questo, — 
ci vuole quest’altro » (che è esattamente, come notammo, l’interpretazione di 
S. Tommaso). Ma questa conclusione sembra assurda a P. Geremia; dice infatti : 
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« Con il secondo si vis Gesù, invece, esorta ad abbracciare un mezzo non co- 
mandato per arrivare più facilmente all’acquisto della perfezione cristiana, qual 
è quello di dar via tutte le cose, vende omnia. Perciò qui lascia una vera libertà 
morale di scelta d’abbracciare questo consiglio. 

« Se le cose non fossero così, ne seguirebbe questo assurdo : come per l’ac- 
quisto del regno dei Cieli è necessaria l'osservanza dei comandamenti di Dio, 
così per il raggiungimento della perfezione sarebbe necessaria l’osservanza dei 
consigli evangelici con la rinunzia reale ed effettiva ad ogni proprietà. Ora tutti 
siamo tenuti alla perfezione, dunque tutti dobbiamo vendere le nostre cose e 
darne il valore ai poveri » (pg. 12). 

Ma, se non prendiamo abbaglio per troppo amore alla nostra opinione, 
una volta entrati in questa atmosfera di interpretazione del passo evangelico, 
non si ha diritto più di fermarsi, e bisognerebbe continuare dicendo che per conse- 
guire la perfezione, gli uomini, vendute le loro cose e datone ai poveri il valore, 
non avrebbero più da far altro che « seguire Gesù », nella quale espressione 
una coerente interpretazione letteralistica non può trovarci accenno ad altre 
virtù o rinunzie (perchè, altrimenti, specificare quella della povertà ?): biso- 
gnerebbe dire ancora che i moderni religiosi che non « vendono » le loro cose 
per « darne il valore ai poveri », non seguono il consiglio evangelico. 

Ma, a parte il letteralismo, l’interpretazione del passo è una vera violenza 
al passo. Secondo essa il si vis non si riferisce alla perfezione (perchè a questa 
« tutti siamo tenuti »), ma al mezzo della vendita effettiva dei beni, che è un 
«mezzo non comandato per arrivare più facilmente all'acquisto della perfe- 
zione cristiana ». Il passo, insomma, dovrebbe sonare così: « Debes perfectus 
esse : ad hoc, si vis, vade, vende, etc. ». — Ora, senza ripetere quanto con la 
scorta di S. Tommaso si è visto circa l'obbligo generale alla perfezione, e 11 
senso in cui va inteso il suo « tipo unico », il passo evangelico dice chiaro, se 
ha un senso, che per la perfezione (chi voglia conseguirla, obbligato o no) è 
necessario fare certe azioni. L’interpretazione letteralistica di queste azioni è 
un’altra questione, su cui non occorre fermarsi, ma chi può negare che chi vuol 
essere perfetto, in ogni stato, deve prima di tutto vincere l’attaccamento ai beni, 
al senso, all’orgoglio, deve, cioè, praticare dei consigli? Questi non sono mezzi 
« non comandati » per la perfezione, ma indispénsabili. La questione è perciò tutta 
stranamente sconvolta. Se poi si insiste per l’interpretazione letterale, allora qui 
si parla della vita religiosa, e allora la perfezione di cui è parola va preso in senso 
speciale : « se vuoi conseguire quel genere di perfezione... » — e il passo non 
è più riducibile all’assurdo perchè almeno quel genere di perfezione non è ob- 
bligatorio per tutti. (Il che non significa, diciamo subito, anticipando la nostra 
conclusione, che esso non è obbligatorio per nessuno, neppure per quelli che 
avessero la « vocazione ») (4). 


(4) Dallo stesso passo si può ricavare un mihi deest? », Gesù doveva rispondergli : 
argomento contro il concetto di P. Gere-  « Nulla! ». Egli invece gli suggerisce il 
mia sulla perfezione a «tipo unico ». Se modo di colmare quel difetto nella perfe- 
questa veramente non ammettesse dei gra- zione. 

di diversi, quando il giovane chiese : « Quid 
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PUNTO I. - Esiste una vocazione divina allo stato più perfetto, anteriore e indi- 
pendente dalla chiamata gerarchica. 


Nello stabilire il suddetto punto non ci è sfuggito di essere in opposizione 
con quanto insegna il Lahitton nella sua opera famosa (5). 

Ci parve però che tale punto potesse stare senza contraddire a quanto di 
lodevole trovò la Commissione Cardinalizia nell'opera del Lahitton, confortati 
in ciò dall'autorità di autori come il P. Vermeersch. 

Questo infatti è un punto fondamentale di divergenza: la distinzione di 
una vocazione divina dalla chiamata gerarchica è esplicitamente negata dal 
Lahitton, il quale « pour couper court à toute équivoque », propone di chiamare 
solo la seconda « du nom de vocation sacerdotale » e chiamar i’altra, « qu’on 
appelle communément de ce nom, du nom de vocabilité ou mieux d’idonéité » 
(pg. 22). 

Egli continua: « Il est aisé de voir que notre vocation sacerdotale, au 
sens paulinien, n’est pas autre chose que le premier des trois points signalés 
dans le texte de la décision pontificale; et que les deux autres raménent ce qu'on 
appelle ordinairement la vocation sacerdotale à ce que nous l’avions définie en 
effet » (6). 

Secondo il Lahitton questa è la dottrina invalsa fino al secolo XVII, dopo 
di che essa fu « sostanzialmente deformata » (pg. 133). In origine, egli dice, 
« l'évéque n’appelait pas des sujets qu’il jugeait déjà appelés de Dieu et parce 
que déjà appelés »... « Il appelait purement et simplement: “ Voca operarios ’’». 

Se si ammette la dottrina delle due vocazioni distinte, ci si involve, egli 
dice, in inevitabili contraddizioni: « L’appel divin, nous dit-on, est déjà dans 
le sujet; la difficulté consiste a l’y découvrir. Il se trahit par les aptitudes et 
les inclinations. Cependant, aptitudes et attraits réunis ne signifient pas encore 
l’appel divin; il y faut le jugement et l’appel de l’évéque. Alors seulement 
l’appel est assuré. Mais l’on ajoute aussitòt que ce jugement ou appel n’a, à son 
tour, comme fondement, que l’étude minutieuse des aptitudes et des attraits 
du sujet. Le cercle est manifeste » (pg. 134). 

A evitare tale assurdo non c’è che un mezzo: « Non: l’appel n’arrive au 
Sujet qu’au moment de l’appel épiscopal, par et dans cet appel méme. Les apti- 


(5) Ci riferiamo al volume La vocation 
sacerdotale, quarta edizione, che è poste- 
riore a quella su cui la Commissione Car- 
dinalizia aveva pronunziato il suo giudizio. 
È del 1914, Beauchesne, Paris. 

(6) Diamo il testo delle tre proposizioni 
estratte dall'opera La vocation sacerdotale 
del Lahitton e ritenute degne di particolar 
lode dalla Commissione Cardinalizia depu- 
tata da Pio X a giudicarla. Il giudizio fu poi 
approvato dal Sommo Pontefice : 

1) Neminem habere unquam ius ullum 
ad ordinationem antecedenter ad liberam 
electionem Episcopi. 

2) Conditionem, quae ex parte ordinan- 


di debet attendi, quaeque vocatio sacerdota- 
lis appellatur, nequaquam consistere, sa!- 
tem necessario et de lege ordinaria, in in- 
terna quadam adspiratione subiecti seu in- 
vitamentis Spiritus Sancti, ad sacerdotium 
ineundum. 

3) Sed contra, nihil plus in ordinando, 
ut rite vocetur ab Episcopo, requiri quam 
rectam intentionem simul cum idoneitate in 
iis gratiae et naturae dotibus reposita, et per 
eam vitae probitatem ac doctrinae sufficien- 
tiam comprobata, quae spem fundatam fa- 
ciant fore ut sacerdotii munera recte obire 
eiusdemque obligationes sancte servare 
queat. 
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tudes et l’inclination font le sujet simplement appelable. L’appel divin vien 
ensuite; il vient du dehors, par l’appel épiscopal: celui-ci ne constate pas les 
appelés, il fait les appelés de Dieu; c’est lui, lui seul, qui donne droit à la 
réception du sacrement de l’ordre » (pg. 135). 

Il Lahitton nota quindi che i sostenitori dell’opposta teoria hanno dovuto 
creare, per sfuggire la contraddizione, la recente « teoria dell’attrattiva » che 
è, come tutti sanno, falsa. Il Vescovo vede così diminuita la sua libertà di scelta 
e la sua autorità, che viene soppiantata da quella del Direttore spirituale... 

Confidiamo che da tutto quanto verremo dicendo risultino chiari gli argo- 
menti che ci sembrano validamente opponibili a tali conclusioni. Queste, diciamo 
subito, ci sembrano difettose in quanto estendono indebitamente quelle che sono 
indubbie verità circa un aspetto della vocazione a tutti gli aspetti di essa. Con- 
fidiamo di trovare argomenti sufficienti per dimostrare che non c’è alcuna con- 
traddizione nella posizione da noi difesa in quanto essa non si sviluppa in quel 
« circolo » che il Lahitton rimproverava al Tronson. Confidiamo infine di poter 
riuscire a mostrare che in vere contraddizioni va a cozzare l’opinione che riduce 
tutta la vocazione alla sola chiamata gerarchica. 

Ricordiamo che la prima delle tre proposizioni ricavate dall'opera di questo 
insigne Autore e ritenute degne di lode suona così: « Neminem habere unquam 
ius ullum ad ordinationem antecedenter ad liberam electionem Episcopi »; — 
dalla quale ci sembra non doversi necessariamente concludere che non esiste 
una vocazione divina antecedente alla chiamata gerarchica; non pare anzi che 
contraddica ad essa l’affermazione che tale vocazione divina esiste realmente 
(nel senso che chiariremo) pur non dando essa alcun diritto all’ordinazione se 
non dopo che il Vescovo l’abbia convalidata in foro externo; nè la cosa può 
sonare strana © straordinaria, essendo che il sacerdozio è una missione sociale, 
pienamente, quindi, dipendente dall’autorità gerarchica. Nè si può dire che il 
Vescovo voglia scegliere contrariamente o anche solo indipendentemente dalla 
volontà divina. Al testo evangelico citato dal Lahitton: « voca operarios », bi- 
sogna mettere a fianco quell’altro : Rogate ergo Dominum messis, ut mittat ope- 
rarios, in messem suam. 

Riportiamo ora la dottrina comune sull’essenza della vocazione citando le 
parole con cui il Papa Pio XI la riferisce nella sua Enciclica Ad Catholici Sacer- 
dotti: la vocazione « come ben sapete, Venerabili Fratelli, più che in un senti- 
mento del cuore o in una sensibile attrattiva, che talvolta può mancare o venir 
meno, si rivela nella retta intenzione di chi aspira al sacerdozio unita a quel 
complesso di doti fisiche, intellettuali e morali che lo rendono idoneo per tale 
stato. Chi tende al sacerdozio unicamente per il nobile motivo di consacrarsi 
al servizio di Dio e alla salute delle anime, e insieme ha, o almeno seriamente 
attende ad acquistare una soda pietà, una purezza di vita a tutta prova, una 
scienza sufficiente nel senso da Noi sopra esposto, questi mostra di essere chia- 
mato da Dio allo stato sacerdotale » (7). 

In questa dottrina non c’è accenno all’accettazione del superiore ecclesia- 


(7) Abbiamo sottolineato noi. 
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stico come parte integrante della vocazione, perchè qui si discorre della voca- 
zione, diciamo così, in foro interno, nel suo aspetto carismatico, non giuridico. 
La confusione di questi due aspetti è forse la cagione della discordanza tra varie 
conclusioni che risulterebbero tutte legittime ove ciascuna fosse limitata al suo 
luogo. 

Verissimo è dunque che « nessuno può aver mai diritto all’ordinazione 
prima della libera elezione del Vescovo », ma da ciò non segue che non c’è 
nessuno che abbia vocazione divina prima della chiamata gerarchica del Ve- 
scovo. Le due chiamate sono entrambe necessarie « pro ordinatione », come si 
esprime il Card. Jorio (Sacerdos alter Christus, pg. 45), ma non si condizionano 
a vicenda per la loro esistenza, come potrebbe far credere, se si volesse insi- 
stervi sopra, l'analogia della materia e della forma, a cui talora si fa riferimento, 
dietro l’esempio del Lahitton. 

Essendo, come bene nota Mons. Pirelli, i due elementi (vocazione divina 
e chiamata gerarchica) « distinti e realmente separabili » (pg. 40), si corre ri- 
schio di essere portati fuori strada se essi si concepiscono strettamente come 
materia e forma, costitutivi congiunti dell’ente-vocazione, in modo che la ma- 
teria senza la forma non costituisce vocazione, come non la costituisce la sola 
forma. Il Lahitton per materia intende il complesso delle doti e condizioni del 
soggetto richiedente, cioè quello che Mons. Pirelli (e del resto lo stesso Pio XI) 
chiama vocazione divina, in quanto essa risulta « dalla retta intenzione e dalle 
molteplici idoneità », mentre egli la chiama solo vocabilità, non ancora voca- 
zione. Per forma invece intende l’accettazione del Vescovo agli Ordini mag- 
giori o del superiore alla professione perpetua, quella cioè che Mons. Pirelli 
dice « chiamata gerarchica o canonica del Vescovo » (pg. 40) (8). 

Si capisce che, così intesa, la vocazione non esiste se non al momento del- 
l’ordinazione del suddiacono o dell'emissione dei voti perpetui. Non si può 
parlare prima di vocazione, mancandole sempre almeno l’elemento essenzialis- 
simo della forma. Sicchè tutta la questione così impostata resta stranamente ir- 
reale. Tale posizione infatti è assunta, generalmente, allo scopo di dimostrare 
la libertà piena del candidato di recedere dal suo proposito di seguire la voca- 
zione. E finisce per dimostrarlo asserendo che egli di fatto non ha nessuna vo- 
cazione. Si finisce cioè, da chi segue questa teoria, per asserire che « seguire 


(8) Infatti qualche chiarissimo Autore e cabilità; in tal caso la chiamata non sareb- 


lo stesso Lahitton (pgg. 21-22), pur ammet- 
tendo che « la vera vocazione al sacerdozio 
è quella che viene dal Vescovo », € sotto- 
scrivendo la frase del P. Vermeersch : « qui 
eligitur et ordinatur est vocatus, sicut qui 
uxorem ducit est vocatus ad matrimonium », 
deve poi spiegare queste frasi così assolute 
€, in sostanza, negare la perfetta parità tra 
la vocazione al sacerdozio e quella al ma- 
trimonio, asserendo che, se il candidato non 
possiede in coscienza tutte le condizioni in- 
dicate dalla Chiesa o dalla regola dell’Isti- 
tuto, ammessa pure la chiamata o anche 
l’accettazione dal superiore, non ha la vo- 


be valida, non vi sarebbe vocazione vera. 
Il che, osserviamo noi, equivale a dire che 
colui che è eletto e ordinato è un vocato 
solo se aveva precedentemente quel com- 
plesso di condizioni che noi (sotto la scorta 
di Pio XI) chiamammo vocazione divina ; 
chiamarle quindi solo vocabilità, come fa il 
Lahitton, non è tanto usare una parola inu- 
tile, quanto asserire e insinuare il falso 
concetto che non esista una vocazione di- 
vina antecedente alla chiamata gerarchica. 
Come vedremo più sotto (pg. 273), la posi- 
zione non pare immune da contraddizione. 
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la vocazione » si riduce sostanzialmente a preparare la vocazione e a coltivarsi 
per rendersi degni di averla in futuro. Se ciò è così, tale tesi non è in alcun 
modo oppugnabile : nessuno infatti può aver l’obbligo di prepararsi a una vo- 
cazione (chiamata) futura, nè si vede con quale fondamento si potrebbe imporre 
ad uno piuttosto che a un altro di mantenersi in stato di vocabilità, attendendo 
per lunghi anni una vocazione con cui può non esserci stata altra relazione che 
una pura notizia generica. 

Ma in tal modo ci si è ristretti al puro lato canonico della vocazione e, 
come dicevamo al principio, sono state indebitamente estese delle conclusioni 
buone, ma valide solo per questo aspetto. 

Ciò posto, si vede come tale dottrina non sia affatto da confondere con 
quella seguita da Mons. Pirelli, essendo fondamentalmente diversa la conce- 
zione della vocazione nelle due tesi, la prima delle quali non potrebbe ammet- 
tere, ci pare, senza contraddirsi, l’esistenza « distinta e separabile » di una 
vocazione divina precedente alla chiamata gerarchica o vocazione canonica. 

Anzi, la tesi di Mons. Pirelli va addirittura all’estremo opposto, in quanto 
asserisce che dalla corrispondenza alla vocazione potrebbero forse dipendere il 
decreto e il giudizio eterno di riprovazione o di salvezza, e in quanto estende 
tale dottrina anche alle « vocazioni » della vita secolare (pg. 31). 

Come si è detto, queste ci sembrano due indebite estensioni; ma, in ogni 
modo, sono qui con certezza affermate l’esistenza e l'obbligatorietà di una vo- 
cazione divina alla vita migliore. Il che è confermato da quanto lo stesso Autore 
dice a pg. 126 dove parla del giovane che « per la prolungata resistenza a 
Dio »... « ha costretto il Signore a ritirare da lui la grazia della vocazione » (9). 

Sembra evidente pertanto che sarebbe attribuirgli una contraddizione in 
termini l’attribuire a Mons. Pirelli la dottrina dell’unicità della vocazione. 

Nè diversa da quella da noi sostenuta è la dottrina sulla vocazione che il 
Vermeersch insegna nella sua Epitome Juris Canonici (vol. II, 1934). 

Ecco alcune sue affermazioni circa la vocazione sacerdotale (pgg. 163-4): 

1) « Pertinet ad divinam Providentiam efficaciter prospicere ut Ecclesia 
necessariis ministris non careat ». 

2) « Multos igitur ex vocatione divina fieri sacerdotes, quatenus efficaces 
gratias receperint ad eum statum sancte amplectendum et exercendum, ambigi 
nequit » (10). 

3) « Ad quaestionem: quinam sunt ad statum sacerdotalem vocati, sic 
breviter respondendum esse censemus : 

a) Voluntate Dei consequente ipsam externam assumptionem, vocantur 
quotquot rite assumpti sunt ab Ecclesia, cui delectus sacerdotum commissus 
est. Ideo catechismus C. Trid... ait: « Vocari a Deo dicuntur qui a legitimis 
Ecclesiae ministris vocantur ». Atque in litt. 2, iul. 1912, Card. Secr. Status 
rettulit probatum a S. Pontifice iudicium Commissionis Cardinalium quo opus 
can. LAHITTON, La vocation sacerdotale, egregie laudandum dicitur qua parte 


n 


(9) Il corsivo è nostro. (10) Il corsivo è nostro. 
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astruit « 1° Neminem habere unquam ius ullum ad ordinationem antecedenter 
ad liberam electionem Episcopi ». | 

b) Si quaeras autem quinam antecedente voluntate beneplaciti divini 
vocentur, i. e. quinam placeant Deo cum ad statum istum aspirant, frustra et 
sine valido argumento postulaveris specialem quendam instinctum seu quasi 
internam locutionem Dei vocantis; sed fas est cuilibet idoneo hunc statum ap- 
petere cum sincera intentione exsequendi eiusdem status obligationes... Since- 
ram autem intentionem conceptam intelligimus ultronea voluntate. Aeque enim 
fragiles atque Ecclesiae periculosi aestimari possunt et qui intentione humana 
appetunt munia spiritualia, et qui eadem inviti, necessitate vel parentum aucto- 
ritate aut consideratione permoti, suscipiunt. His autem notis idoneitatis et 
rectae intentionis vera vocatio componitur ». 

Non sarà sfuggito al lettore come P. Vermeersch chiaramente ed esplici- 
tamente distingua l’assumptio ab Ecclesia dalla vocatio divina e che in tal senso 
interpreti le proposizioni dell’opera del Lahitton lodate dalla Commissione Car- 
dinalizia : esse hanno senso, dunque, positivo, non esclusivo, come malamente 
da taluno (e dallo stesso Lahitton!) si interpreta. 

Conseguente alla dottrina qui esposta, ecco come lo stesso Autore descrive 
il compito dei sacerdoti e specialmente dei Parroci nel coltivare le vocazioni 
sacerdotali (ib. pg. 476): 

Reca prima la citazione del can. 1353: « Dent operam sacerdotes, prae- 
sertim Parochi, ut pueros qui indicia praebeant ecclesiasticae vocationis, pecu- 
liaribus curis a saeculi contagiis arceant, ad pietatem informent, primis litte- 
rarum studiis imbuant divinaeque in eis vocationis germen foveant » (11). 

Quindi prosegue : « Etenim... vocatus dici vere potest iuvenis aptus, nullo 
officio impeditus, qui seria et satis firma voluntate Deo in statu ecclesiastico 
velit servire. Ipsa vocatio prudenter praeparari vel perfici potest duplici ratione, 
sive procurando aptitudinem : haec postulat adolescentes immunes a saeculi con- 
tagiis, ad pietatem informatos, litteris imbutos (virtualiter hic commendatur la- 
bor ab ipsis sacerdotibus seu parochis susceptus tradendi prima elementa litte- 
rarum); sive ipsam voluntatem prudenter stimulando ad talem statum eligendum, 
germen vocationis fovendo, quod maxime fit dum animus ad generosas res et 
actus informatur »... « Indicia, germina vocationis nihil aliud sunt nisi mores, 
inclinationes et actiones ex quibus navus aestimator conicere potest adolescen- 
tem esse vel fore aptum et a proposito clericalis vitae non esse nimis alienum ». 

Anche nell’opera De Religiosis, da cui sogliono desumersi gli argomenti 
contrari alla tesi che qui si sostiene, il P. Vermeersch distingue esplicitamente 
tra « vocatio externa » e « vocatio interna » (V. I, p. IV, C. I). E le definisce: 
« Externa, quae forum respicit externum, est legitima alicuius candidati as- 
sumptio ad statum seu ordinem in societate visibili »... « Interna autem vocatio 
refertur ad Deum ut ad causam immediatam. Quare dicitur divina ». Quest’ul- 
tima può considerarsi in senso attivo o passivo. In senso attivo indica il bene- 
placito divino, il quale contiene il decreto di invitare, preparare e aiutare l’uomo 
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(11) Il corsivo è nostro. 
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allo stato cui è chiamato. In senso passivo indica invece la ricezione della ido- 
neità e la conoscenza del consiglio divino. 

Si consideri bene la dottrina qui esposta e si vedrà quanto sia lontano da 
essa il ridurre la vocazione tutta e solo alla chiamata ecclesiastica : solo ricor- 
rendo a questa indebita identificazione si potranno poi ricavare quelle conse- 
guenze, che ora considereremo, e che, perciò, risulteranno prive di ogni fon- 
damento. 

L’interpretazione puramente canonica della vocazione data dal Lahitton e 
da alcuni contemporanei ci sembra una eccessiva e perciò ingiustificata reazione 
alla dottrina, pur falsa, dell’attrattiva e dell’inclinazione, che si voleva colorire 
di una vernice di «ispirazione » soprannaturale che la giustificasse; nè riu- 
sciamo a comprendere come si possa ancora aderirvi dopo il C. J. C. e l’Enci- 
clica Ad catholici Sacerdoti. 


PunTo II. - Tale vocazione divina consiste ordinariamente soltanto in una serie 
di grazie attuali che illuminano l’intelletto e muovono la volontà verso it 
fine di una vita più perfetta. 


Vediamo ora quale ci sembra essere il genuino concetto di vocazione (con 
il qual vocabolo intendiamo sempre riferirci a quella che abbiamo chiamato vo- 
cazione divina a uno stato più perfetto). 

Diciamo anzitutto che l’alternativa : « verginità o matrimonio » designa in 
un modo grossolano e impreciso i due stati di vita, quello dei vocati e quello 
comune. E l’imprecisione non si ferma alla parola (che sarebbe poco o nessun 
male) ma da essa scivola in tutta la questione in cui non di rado si assume senza 
esame che il nocciolo essenziale della « vocazione » sia la libera rinunzia ai 
beni specifici del matrimonio e la vita di perfetta castità. Ne consegue che le 
argomentazioni risentono spesso del fatto che l’attenzione è diretta solo a un 
aspetto parziale e negativo della questione anzichè alla sua totalità positiva. Il 
comune adagio: « O frati o sposati », ha un’applicazione moralissima riguardo 
a certi scapoli impenitenti, ma è falso se si intende nel senso che chi non sen- 
tisse attrattiva per la vita matrimoniale avrebbe già una qualità positiva per la 
vita migliore (religiosa o sacerdotale): in questo caso non si avrebbe altro che 
una disposizione negativa la quale — si noti bene — potrebbe anche mancare 
senza danno per la vocazione; vogliamo dire che è falso anche il contrario, 
che cioè l’attrattiva per la vita matrimoniale sia un segno di mancanza di voca- 
zione. La questione è un’altra. 

Prima di andar oltre, notiamo subito che, se la cosa è così, a un giovane di 
vent'anni che, supponiamo, chiedesse consiglio sul da fare perchè ormai « non 
si sente più » di seguire la vocazione che gli era parso, negli anni passati, di 
avere, ma preferisce la via del matrimonio, — è ugualmente avventato minac- 
ciare castighi divini se non ascolta la voce del Signore e preferisce a Gesù Cristo 
i piaceri del mondo, quanto dichiarargli sic et simpliciter che, non essendo di 
obbligo seguire la vocazione, egli può, senz'altro esame, abbandonarla senza 
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commettere alcuna colpa morale. E il motivo è che entrambi i giudizi si basano 
sostanzialmente sull’inclinazione prima sentita, ora svanita, riguardante in par- 
ticolare la preferenza o la ripugnanza verso la vita di perfetta castità (12). Non 
che l'atteggiamento del candidato verso la virtù della castità non sia un ele- 
mento importantissimo, anzi essenziale, nel giudizio circa la vocazione, ma si 
tratta di metterlo a suo luogo e intenderlo nel giusto senso, e di sottrarlo soprat- 
tutto al dominio dell’inclinazione e della preferenza. Se no, a voler porre seria- 
mente tale principio in tutta la sua rigorosità, si dovrebbe concluderne che ad 
aver la vocazione restano solo poche nature frigide o minorate. 

Oggettivamente considerata, la vocazione è un prodotto a cui cooperano 
due persone: Dio e l’anima chiamata. Nel suo aspetto di agibilità, sempre og- 
gettivo, essa è un’azione e, per essere un’azione di due persone, è un’inter- 
azione. Considerate le persone che entrano a far parte di agenti in questa inter- 
azione, essa rientra nel genere comune di tutte le azioni che si compiono per 
illustrazione dell’intelletto e ispirazione della volontà da parte di Dio, che con- 
seguono cioè a una grazia attuale. 

Nel suo aspetto oggettivo la vocazione è una serie di queste inter-azioni in 
cui cooperano Dio e l’anima col misterioso meccanismo della grazia che articola 
insieme, senza però confonderle nè sopprimerle, l'assoluta potestà divina e la 
relativa (13) libertà della creatura. 

Non insistiamo su questo punto, sia perchè esso è comunemente ammesso, 
(v. sopra l’esplicita e assoluta asserzione di P. Vermeersch, a pg. 240, n. 2), sia 
perchè ci torneremo necessariamente sopra in seguito. 

Per la nostra tesi generale esso è essenziale. Ecco infatti come, se lo si 
ignora più o meno implicitamente, si ricava spontaneamente la conclusione con- 
traria, della non colpevolezza di chi abbandona la vocazione. P. Geremia, in- 
fatti, nega che « un giovane, che non corrisponde alla vocazione e ritorna in 
famiglia, si trovi, a riguardo della sua salvezza eterna, in una posizione più 
sfavorevole di quella in cui era prima del tentato esperimento » (pg. 8). Ma 
già così la questione è impostata male supponendosi in essa la soluzione. Chia- 
mare infatti la vocazione (che supponiamo vera) un esperimento da tentare, è 
già risolvere in partenza la questione nel senso che poi viene effettivamente 
risolta. Or tutta la questione è proprio qui, se la vocazione divina (antecedente 
e distinta dalla chiamata gerarchica) sia per sè e sempre un esperimento da 
tentare e in ciò consista tutta la sua essenza. (S’intende che un ten- 
tativo c'è sempre, ma esso non costituisce la vocazione, ma è piuttosto uno 
studio sulla verità di essa e un esercizio di corrispondenza che costituisce un 
vero tirocinio alla chiamata gerarchica e al pieno maturarsi della vocazione nella 
sua forma giuridica e sociale). 


(12) È curioso che certi Autori, da una 
parie, negano che l’inclinazione o l’attrat- 
tiva abbia nulla da fare con la vocazione, 
dall’altra basano su di essa i loro giudizi 
negativi sulla vocazione. 

(13) Essendo qui questione di libertà mo- 


rale e non psicologica, è chiaro che essa di 
fronte a Dio ha una sfera d’azione molto 
limitata : il primo Comandamento è una 
cambiale che ogni creatura deve firmare in 
bianco al suo Creatore il primo momento 
che esiste. 
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La prima cosa da dimostrare, quindi, sarebbe proprio questa: che la vo- 
cazione è un « esperimento » nel senso citato; se ciò è stabilito come vero, chi 
non vede che un esperimento può anche — per definizione — fallire ? 

Che se si vuol proprio chiamar esperimento la vocazione divina antece- 
dentemente alla chiamata gerarchica, non si dimentichi la natura di questo espe- 
rimento, la cui riuscita è legata al libero impiego della volontà umana. Ma in 
questo caso la parola esperimento è quanto mai impropria e fallace. Non si tratta 
infatti di cimentar le proprie forze e sperimentarle contro difficoltà che potranno 
essere insuperabili, ma si tratta appunto di applicare o no la volontà, se è vero 
(come è per definizione) che alla grazia sufficiente basta solo l’accedere della 
volontà umana perchè sia efficace. Il fallir dell’« esperimento », perciò, non 
significa la costatazione di una difficoltà troppo grande per essere superata, ma 
la libera e deliberata mancanza di corrispondenza a una grazia o a una serie 
di grazie che avevano tutti i requisiti per essere accettate e utilizzate. La prova 
mira a vedere se si sa corrispondere, ma chi non sa corrispondere è colpevole. 
(Ma su di questo in particolare nel 5° punto). 

A conforto di questo punto, che per noi è fondamentale, siamo lieti di poter 
recare l’appoggio dell’autorità dello stesso Lahitton. Egli ammette esplicitamente 
e ripetutamente l’intervento della grazia divina in quello che noi chiamiamo vo- 
cazione divina ed egli dice vocabilità. 

Ecco alcune affermazioni del dotto teologo : 

Egli asserisce che tre sono le sorgenti possibili della vocazione sacerdotale : 
una formale rivelazione divina, un'ispirazione divina conferita per mezzo della 
passività misteriosa dei doni dello Spirito Santo, e infine una elezione o scelta 
proveniente da libera iniziativa personale (pgg. 46, ss.). 

A noi interessa qui soltanto la terza forma. Ecco cosa ne dice l’Autore : 
« Election libre et personnelle, que l’àme a faite de sa propre initiative, quoique 
sous l’excitation et Vaction de la grace» (14). « Cette élection de libre initia- 
tive proviendrait simplement de méditations, de réflexions, de délibérations, 
faites par esprit de foi, avec le secours des graces ordinaires, par exemple au 
cours d’une retraite ». 

« En disant qu’une élection, émanant de notre libre initiative, suffit a légi- 
timer l’intention d’arriver au sacerdoce, nous ne supprimons pas, nous suppo- 
sons, au contraire, l’action de la grace ». 

L’Autore quindi combatte, tacciandola di quietismo, e valendosi dell’auto- 
rità di Bossuet, l'opinione che « il soit nécessaire que l’ame demeure en attente’ 
de ce que Dieu voudra faire en elle, et ne s’excite point à agir ». E continua 
citando sempre Bossuet: « Il est vrai, continue-t-il, que Dieu nous prévient par 
son inspiration; mais comme nous ne savons pas quand ce divin souffle veut 
venir, il faut agir sans héxiter, comme de nous-méme, quand le précepte et 
l’occasion nous y déterminent, dans une ferme croyance que la grace ne nous 
manque pas ». 

Che corrisponde a quanto citeremo di S. Tommaso e di Sant'Agostino; ma 
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(14) Il corsivo è nostro. 


244 


e 
. 
+ 
è 
3 
ì 
È 
| 
| È 
a 
> 
È 
\ 4 = 


non bisogna dimenticare che la volonta retta e risoluta di tendere al sacerdozio 
e la molteplice idoneità che lo deve precedere (tutto quello cioè che noi chia- 
miamo vocazione e il Lahitton vocabilità), non ci possono essere senza una gra- 
zia che le abbia suscitate ed accompagnate. 

Il Lahitton conclude questa discussione: « Nous concluons: & l'origine de 
l’intention du candidat au sacerdoce, il suffit de trouver une élection, c’est-à-dire 
une libre choix, fait selon les règles de la prudence surnaturelle, par des motifs 
de foi ». 

Dai pochi accenni riportati ci si sarà accorti che tutta l’argomentazione del 
Lahitton, validissima per combattere l’errore che per la vocazione sacerdotale 
occorra una ispirazione speciale o una sensibile attrattiva, serve invece piuttosto 
a confermare che a confutare quanto noi abbiamo detto circa il lavoro della 
grazia all'origine della vocazione divina. 

Oseremmo perfino affermare che certe espressioni frequenti che si riferi- 
scono a quella che egli dice « vocabilità » non sembrano del tutto coerenti con 
il principio asserito della inesistenza di una vocazione divina distinta dalla chia- 
mata gerarchica. 

A pg. 328, infatti, il Lahitton, parlando del reclutamento degli alunni del 
Seminario, dice: « Découvrir des aptitudes et nullement l’appel divin, au sens 
propre du mot (15), voilà donc l’oeuvre primordiale du prétre recruteur ». Solo 
che, a pg. 128, aveva detto: « L’idoneité présupponant d’ailleur la perpétuelle 
action de la grace, qui a présidé 4 tout le travail de formation ». 

Come mai l’acquisto di certe doti, in vista del sacerdozio, possa avvenire 
sotto la perpetua mozione della grazia, e insieme non indicare una volontà di- 
vina, o una chiamata al sacerdozio, noi non riusciamo veramente a comprenderlo. 

Se quanto si è asserito in questo punto è vero, la vocazione non sarà allora 
(termin:amo con le parole del Lahitton) « un appel passif de Dieu » che il can- 
didato debba affannarsi a scoprire; e « seguire la vocazione » non significherà 
altro che « s’unir de plus en plus étroitement, par la science et l'amour, a Jésus 
Souverain Prètre », e « purifier de plus en plus son intention » (pg. 129). 

Il che noi, con espressione più generica, chiamiamo corrispondenza alla 


grazia. 


Punto III. - Di tale vocazione il giudizio ultimo e pratico al fine del conferi- 
mento degli Ordini sacri spetta ai legittimi rappresentanti della Chiesa. 


Questo punto è certo e pacifico, e basterà averlo richiamato. 

Accanto ai due elementi — l'umano, personale e il divino — che, abbiamo 
visto, costituiscono la vocazione divina, non si può trascurare di menzionare il 
terzo fattore essenziale a costituire la vocazione nella sua forma finale e sociale : 
la chiamata o accettazione da parte dei superiori ecclesiastici (Vocari... a Deo 
dicuntur, qui a legitimis Ecclesiae ministris vocantur. Cat. Rom., 2, 7, 3). 


(15) Come sappiamo, per il Lahitton il « sense propre» di « appel divin» è la 
chiamata gerarchica. 
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Ma in che relazione sta questo terzo elemento con i primi due ? Cronologi- 
camente certo è posteriore, in quanto esso non entra se non tardi a dare una 
forma e uno stato giuridico a ciò che già da anni si veniva lentamente matu- 
rando. Ciò non ostante è vero che esso è un elemento essenziale alla vocazione : 
ma in che senso? 

Vigilanti verbo veramente, il Sommo Pontefice Pio XI, nel passo dell’En- 
ciclica citata (v. sopra, pg. 238), dice che il candidato « mostra » e « rivela » 
di esser chiamato da Dio; ma, ultimamente, giudice pratico di questa divina 
chiamata è la Chiesa per mezzo dei suoi rappresentanti. Quelli infatti che « a 
legitimis Ecclesiae ministris vocantur » quelli — e quelli soli — « vocari a Deo 
dicuntur ». 

Certo però non si può supporre in linea teorica che esista una divergenza 
tra il giudizio probante del superiore ecclesiastico, giudizio che costituisce la 
vocazione, nel suo vero senso attivo, ma limitatamente al campo canonico e giu- 
ridico, e il giudizio, la chiamata, la vocazione di Dio che già da tempo più o 
meno lungo va disponendosi e, per così dire, costruendosi il suo eletto. Degli 
errori se ne possono sempre commettere, ma, in linea teorica, la concordanza 
dei due giudizi è indiscutibile per il semplice motivo che in sostanza si tratta 
di un solo giudizio, non essendo in esso il giudice umano ecclesiastico un giu- 
dice autonomo e indipendente. Egli infatti non possiede autorità sua (non si 
trascuri di notare bene la restrizione!) secondo cui chiama o rigetta, ma — 
precisamente come il confessore che abbia accettato di ascoltare una confessione 
— dichiara autoritativamente e in maniera legalmente efficace l’esistenza di 
condizioni precedenti su cui egli baserà la sua chiamata canonica (come il con- 
fessore, mutatis mutandis, impartirà la sua assoluzione). 

E questo risulta evidente se si pensa che, mentre è indubbio che « qui 
ab Episcopo non accipitur non est vocatus », non si potrebbe dire con ugual 
sicurezza il contrario, cioè che sempre ha vera vocazione chi sia stato accet- 
tato dal Vescovo : l’errore possibile in entrambi i casi dimostra l’esigenza teo- 
rica di una concordanza dei due giudizi. | 

Quest'ultima osservazione è fondamentale per rilevare la contraddizione 
insita nella teoria che interpreta la « vocabilità » come materia della vocazione 
(senza della quale, quindi, non c’è vocazione) e insieme ammette che la chia- 
mata del Vescovo è essa sola la chiamata divina. Nel caso di un candidato che 
mancasse di idoneità, avremmo una vocazione esistente e non esistente nello 
stesso tempo! (Cfr. sotto, a pg. 279). 


Punto IV. - La vocazione divina si manifesta, nei vocati al sacerdozio, per 
mezzo della idoneità canonica, per mezzo cioè, del possesso, a un certo 
momento, dei requisiti necessari, della volontà libera e della retta inten- 
zione. La vocazione allo stato religioso si manifesta nella libera volontà e 
nella retta intenzione. 


Questo punto non ha bisogno di speciali proye, contenendo delle verità 
comunemente ammesse. La parte che riguarda la vocazione divina sacerdotale 
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ripete quanto già abbiamo citato ripetutamente dell’Enciclica di Pio XI, e quella 
che si riferisce esclusivamente alla vocazione religiosa vedremo subito essere 
esplicita affermazione di S. Tommaso. 

Vorremmo tuttavia sottolineare un fatto che ci sembra difficile a capirsi. Es- 
sendo così esplicite e autorevoli le affermazioni circa la maniera con cui la 
vocazione si manifesta, non per mezzo di « segni » o di « sintomi », ma per 
mezzo dei suoi stessi costituenti, come si spiega che molti asseriscono esser, 
non solo difficile, ma impossibile conoscere con certezza una vocazione 
divina? (16). 

L'unica spiegazione che noi sappiamo trovare di questo strano fatto è di 
riconnetterlo con la mancanza di una distinzione fondamentale, donde deriva 
poi tutta la confusione. 

La distinzione da fare e da non perdere mai di vista sotto pena di sviarsi 
nel corso del ragionamento, è quella tra la vocazione divina antecedente al libero 
e consapevole proposito della volontà umana, e la vocazione che in tale proposito 
si è concretata. 

Il primo caso è quello che ci porta veramente su un terreno raramente 
controllabile e di cui noi possiamo dare solo dei giudizi incerti e più o meno 
probabili. Per spiegarci chiaro con un esempio, se una giovinetta « sente l’ispi- 
razione » di non andare a un ballo, non è impossibile che tale « ispirazione » 
sia realmente da Dio e che ad essa sia legata una futura vocazione religiosa. 
Ma chi può dirlo con certezza? Ordinariamente nessuno. È quindi possibile, e 
forse molto frequente, il caso di uno che non avesse mai avuto la volontà di 
consacrarsi alla vita migliore pur avendo avuto ispirazioni e grazie, che a tale 
volontà preparavano, ma a cui egli ha rifiutato la sua cooperazione. Costui è 
certo colpevole della resitenza opposta a queste grazie, e, quindi, della mancata 
vocazione. Ma in questo caso nessun giudizio certo se ne può dare: siamo in 
campo puramente negativo : la mancanza di volontà non ci autorizza certo a 
concludere che non ci fu neppure una grazia (prossima 0 remota) che ad essa pre- 
parasse. Neppure lo stesso soggetto può saperlo. Onde la grande importanza 
che tutti i teologi e i maestri di ascetica annettono alla fedeltà nel seguire 
tutte le ispirazioni divine. 

IL CASO, PERÒ, È BEN DIVERSO quando la grazia attuale con cui Dio muove 
la volontà umana alla vita migliore ha trovato in questa volontà la doverosa 
corrispondenza e si è concretata nel proposito libero e assoluto. In questo caso 
il giudizio sull’ispirazione divina e sulla grazia è di per sè possibile e certo, 
perchè chi ha avuto la volontà ha dovuto certamente avere una grazia. L'ispi- 
razione divina è certamente conoscibile come tale, quando si sia concretata nel 
proposito della volontà. 

Si confronti a questo riguardo quanto il P. De Guibert insegna circa la 
possibilità di conoscere le ispirazioni divine e circa l’obbligo di seguirle (Theol. 
Spirit., fascicul. 2, pg. 179, Romae, 1932). In tutta l’opera della nostra perfe- 
zione, egli dice, l’inizio viene sempre da Dio, tanto più che i pensieri umani 


(16) Cfr. la nota (21) a pg. 256. 
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sono sempre timidi, e solo Dio può ispirare dei magnanimi propositi: quindi 
si deve esaminare se un'ispirazione che ci muova sia veramente divina : « ET 
SI TALIS APPARET, EST OMNI FIDELITATE SEQUENDA ». Non c’è bisogno di notare 
che almeno il « magnanimum consilium » della vita religiosa è certamente da 
annoverare (una volta che sia tradotto in deliberato proposito) tra quelle azioni 
di cui può con certezza dirsi che sono divine. 

Torniamo quindi a ripetere che non sembra rispondere alla verità l’asser- 
zione che la vocazione divina non è conoscibile con certezza nei casi ordinari. 
E vogliamo sottolineare ancora che essa si manifesta direttamente appunto per- 
chè sono studiabili e controllabili le note essenziali (idoneità e volontà) che 
la compongono. 

La volontà è un elemento costitutivo sine quo non della vocazione. Non 
si dimentichi quindi che la parola vocazione, in quanto è distinta dalla chiamata 
canonica, tutte le volte che è stata usata, o che verrà usata in queste note, si- 
gnifica l'unione inscindibiie della volontà assoluta, deliberata e retta con la ido- 
neità del candidato (quando essa sia richiesta). 

A intender bene il valore della volontà come costitutivo della vocazione 
divina, si consideri questo caso : che dire di un individuo cui per essere ogget- 
tivamente idoneo alla chiamata canonica, per avere cioè la vocazione (secondo 
la nostra terminologia) mancasse solo un elemento: la volontà di diventare 
sacerdote? Supponiamo pure che tale volontà, qualora in lui ci fosse, sarebbe 
rettissima, conforme al complesso di tutte le altre sue qualità morali: « se 10 
mi volessi far prete » — potrebbe dire questo tale — « mi vorrei fare per puro 
amor di Dio e per servirLo con tutte le mie forze : ma non voglio ». — Che 
diremo allora? Questo giovane ha la vocazione? È egli quindi obbligato a farsi 
prete, nel senso, già visto, che potrebbe non esser prete solo attraverso un pec- 
cato che ne menomasse la supposta idoneità ? 

Evidentemente no! Perchè egli non è vocato: gli manca infatti, secondo 
l’ipotesi, una parte essenziale della vocazione, cioè la volontà, che egli non ha 
mai avuto. Il complesso di virtù che egli ha raggiunto rappresenta la corrispon- 
denza a una serie di grazie che il Signore gli ha fatto, ma che non erano ordi- 
nate al sacerdozio. Egli non ha mai messo la mano all’aratro. Se il Signore lo 
avesse voluto prete, gli avrebbe dato, come prima grazia, la volontà di esserlo. 
Volontà che non va confusa con l’inclinazione o l’attrattiva (e su questo punto 
non starò a ripetere la luminosa dottrina mirabilmente esposta dai chiarissimi 
Autori citati), ma che ci deve essere e, quando c’è, implica sempre un’incli- 
nazione e un’attrattiva non necessariamente sensibili. (Non però viceversa : una 
inclinazione, sia o no sensibile, non implica per ciò stesso una volontà). 

Tale volontà è un essenziale requisito della vocazione fin dalle sue prime 
e più incerte manifestazioni : nel senso che, ove manchi, non c'è assolutamente 
da parlare di vocazione. Così si spiega l’inflessibile rigidità della Chiesa contro 
quelli che osassero in qualunque modo tentare di far nascere con mezzi umani 
(lusinghe o minacce) questa volontà : Dio solo ha diritto a farlo (in casi speciali 
anche attraverso l’autorità apostolica). 

Mons: Pirelli cita a tale proposito un opportunissimo punto della lettera 
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di Pio XI al Card. Prefetto della Congr. dei Seminari del 1, 8, 1932 (op. cit., 
pg. 233), in cui è detto che anche nei piccoli seminari « locus esse non debet 
pueris vel adulescentitus qui nullam ad sacerdotium praeferant propensionem 
voluntatis ». Propensio voluntatis che, col passar degli anni, deve consolidarsi 
nella plena e libera voluntas con la quale il candidato deve giurare di accedere 
ad ogni Ordine sacro (Istruz. della S. C. dei Sacr. del 27, XII, 1930). 

Non si potrà quindi obiettarci che nel caso qui supposto avremmo un 
rifiuto di seguire la vocazione assolutamente immune da ogni colpa. Tale rifiuto 
qui non esiste per la buona ragione che non esiste la vocazione. Per la quale è 
indispensabile — ut sit — non solo l’idoneità, ma la retta intenzione, che sup- ds 
pone la volontà nel medesimo momento che richiede una volontà pura e sincera. 

Consegue a questo che si è detto che è impossibile, per definizione, entrar 
degnamente nello stato sacerdotale e insieme accedervi senza vocazione divina. et 
Chi infatti divenga prete fornito di idoneita, di volonta libera e di retta inten- 
zione, ha ipso facto la vocazione divina. 

Tutto cid vale anche per la semplice vocazione religiosa. Ché se per questa 
non abbiamo un documento ufficiale così esplicito e autorevole qual è l’Enci- 
clica ripetutamente citata, abbiamo un concorde insegnamento di teologi e di 
Santi che ci assicurano venir certamente da Dio la deliberazione (libera e presa 
al lume della fede) di entrare in religione, perchè troppo essa è generosa, troppo 
elevata sopra i sentimenti della natura. Ecco perchè, come dice S. Tommaso, 
non occorre deliberazione alcuna, nè c'è da temere di non ricevere poi le grazie 
necessarie anche per vivere eroicamente (2, 2, 189, 10 c.). | 

Insegna infatti l’Angelico nel luogo citato: « Religionem ingredi cogitanti, 
virum aliquem prudentem consulere ac mature deliberare licet non quidem de 
religionis ingressu an bonus sit (quia certum est eum esse bonum) neque etiam 
i de propriis viribus (si quidem in divino auxilio talis confidere debet), sed de 
aliqua corporis infirmitate, vel de debitorum oneribus, vel etiam cuius potissimum i; 
religionis institutum sit assumpturus ». i 

Nella stessa questione (art. 1, ad 3) il santo Dottore insegna : « Sicut supra i 
dictum est ordines sacri praeesigunt sanctitatem; sed statum religionis est exer- Bei 
citium quoddam ad sanctitatem assequendam. Unde pondus ordinum imponen- nt 
dum est parietibus iam per sanctitatem desiccatis; sed pondus religionis desic- fa: 
cat parietes, id est homines ab humore vitiorum ». Onde l’Autore della Con- 
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clusio riassume : « Illis qui in divinis praeceptis exercitati sunt, ad maiorem per- i 
fectionem consequendam, illis vere qui in divinorum praeceptorum observatione $ 

. . . . . 
exercitati non sunt, ad vitanda peccata, et ad aliquem perfectionis gradum asse- È 


quendum utilis est religiosi instituti assumptio ». 

Da questa dottrina ci pare si possa ricavare : i 
| 1) Che @ lecito entrare in religione anche a chi ancora non possedesse vi 
i neppure l’infimo grado della perfezione richiesto comunemente per tutti i fe- il 
deli. Basta il solo sincero desiderio di « evitare i peccati », senza alcuna previa 
esperienza di vita innocente. Questo come norma generale, che perciò può am- 
mettere delle eccezioni. S. Giovanni Bosco, per esempio, nelle sue Costituzioni 
(art. 35) lasciò scritto: « Chi non ha fondata speranza di poter conservare, col 
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divino aiuto, la virtù della castità, nelle parole, nelle opere e nei pensieri, non 
professi in questa Società, perchè sovente si troverebbe in pericolo ». 

2) Che chiunque voglia entrare in religione spinto da retta intenzione 
(cioè da motivi di fede: la gloria di Dio, la salvezza propria e altrui, l’evitare 
i peccati...) può contare di avere la vocazione divina. Non è quindi impossibile, 
e neppure difficile, che si cominci la vita religiosa (periodo degli aspiranti, no- 
viziato, primi voti...) senza vocazione: in tal caso ii candidato non ha mai avuto 
una seria e. retta intenzione, ma vi si è accinto per interesse, per inerzia, come 
seguito naturale a un genere di vita fino allora condotto, per ignoranza, per com- 
piacenza, per un timore di qualunque specie, ecc. Una volta però che egli sia 
giunto a formulare chiaramente e seriamente il suo proposito e a dirigere ret- 
tamente la sua volontà, interviene una vera vocazione divina (nel senso sopra 
ripetutamente descritto); dopo di che il ritirarsi non può più essere che la con- 
seguenza colpevole di una infedeltà o di una serie di infedeltà. 

Se ci si chiedesse su quale autorità noi crediamo di poter contare a sostegno 
di questa che ci sembra una verità sufficientemente indicata dalla ragione, ri- 
sponderemmo citando le parole di S. Tommaso sopra riportate. Secondo il santo 
Dottore (che in ciò non fa che applicare un principio generale espresso da 
S. Paolo) anche solo se uno ha il pensiero di entrare in religione (« religionem 
ingredi cogitanti »), non deve più perdere nessun tempo a deliberarvi sopra 
neppure per calcolare le proprie forze, « si quidem in divino auxilio talis con- 
fidere debet ». Or chi si accinge di suo arbitrio a un’opera — anche in sè ot- 
tima — non può esser certo che Dio l’aiuterà : tale certezza non può derivare 
che dall’altra sicurezza, quella di fare la volontà di Dio, di rispondere, in altre 
parole, a una sua chiamata. 

Al qual proposito vogliamo aggiungere un altro passo di S. Agostino 
(Conf., 8, 11) citato dallo stesso S. Tommaso precisamente a proposito dell’ar- 
gomento di cui ci occupiamo (2, 2, 189, 10, ad 3): « Et irridebat me irrisione 
exhortatoria quasi diceret: Tu non poteris quod isti et istae? An isti et istae 
in semetipsis possunt, et non in Domino Deo suo? Quid in te stas et non stas? 
Proice te in eum; noli metuere : non se subtrahet, ut cadas; proice te securus, 
excipiet te et sanabit te ». 


Punto V. - Non può essere immune da colpa chi, avendo, a un certo momento, 
posseduto tali requisiti (compresa la volontà!), ne avesse poi perduto al- 
cuno, nè chi, avendo una volta avuta la volontà libera e la retta intenzione, 
abbia trascurato di acquistare la richiesta idoneità. 


Come indica il titolo di queste modestissime note, questo punto è il centro 
di quanto si vorrebbe dimostrare, i precedenti non mirando ad altro che a porne 
le basi o a eliminare gli ostacoli che potevano impedirne una netta formula- 
zione. E già qualcosa che gli appartiene si è qua e là necessariamente 
anticipato. 
Non è difficile prevedere che le mende dell'esposizione, oltre che le reali 
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inesattezze, esporranno quanto si è venuti dicendo, e quanto si dirà a molte 
critiche. Vorremmo però che non si dimenticasse, in particolare, che, quando 
si parla di « volontà libera », si intende una volontà piena e incondizionata, tale 
cioè che l'atto esterno esecutivo possa seguirne immediatamente, non solo 
di potenza metafisica, ma fisica e morale e prossima per sè all’atto. Volontà 
quindi che non sia ipotetica e condizionata. Una volontà ipotetica è buona solo, 
al più, per realizzare le condizioni in cui si possa mutare in volontà assoluta : 
solo questa, unita alla retta intenzione, è già vera vocazione divina alla vita 
religiosa. 

Per intenderci, chi dicesse : « io mi farei religioso se mio padre mi desse 
il permesso » (17), non ha ancora la « vocazione », supposto pure che posse- 
desse gli altri requisiti. Tale volontà condizionata gli servirà, al massimo, per 
superare in qualche modo l’ostacolo, finchè egli non possa dire, in modo asso- 
luto, « io voglio farmi religioso ». 

È impossibile, diciamo, che chi sia giunto a questo punto possa tornare 
indietro senza colpa morale. 

Tutto ciò è facilmente applicabile alla vocazione sacerdotale, secondo che 
è detto nell’enunziato di questo punto. 

Consideriamo una pagina del citato libro di Mons. Pirelli (pg. 126). Quivi 
l'Autore fa il caso di un giovane che « verso i diciott’anni» non si è ancora 
reso idoneo agli Ordini sacri. Egli non ha più, ordinariamente parlando, capacità 
di giungere al Sacerdozio. Infatti « se il trionfo delle passioni non s’é ottenuto 
quando tali capacità erano maggiori, sarà forse ragionevole sperarlo in seguito, 
quando esse saranno diminuite o forse spente per la prolungata resistenza a 
Dio? Frutto di una così mostruosa e continuata incorrispondenza a tante grazie 
si è che, se tal giovane era vocato, ha costretto il Signore a ritirare da lui fa 
grazia della vocazione ». 

Come si è detto, questo passo dimostra che mal si attribuirebbe a Mons. Pi- 
relli l’identificazione della vocazione divina con la chiamata canonica. Troppo 
esplicitamente egli parla di tale « grazia della vocazione » prima degli Ordini 
sacri. Ma qui vogliamo aggiungere che lo stesso passo non è che un luminoso 
ed eloquente argomento per provare che « se tal giovane era vocato », costrin- 
gendo il Signore « a ritirare da lui la grazia della vocazione », non può certo 
esser rimasto immune da ogni colpa, pur trovandosi ora in tale stato da dover 
abbandonare la via del Sacerdozio. 

Ma, in sostanza, che cosa vuol dimostrare, al riguardo, l’altra tesi? 

Vediamo di intenderlo dando una scorsa al libro di P. Geremia e conside- 
randone gli argomenti. 

Su questo punto l’opinione di P. Geremia non è ben definita, il che dà luogo 
a qualche incertezza nella sua esposizione. 

Egli infatti (pag. 47), dopo aver citato l’opinione del Passerini, secondo 
il quale è sentenza « comune e certa » che non sia neppure peccato veniale 


(17) La quale proposizione è ben diversa sebbene mio padre non voglia darmi il per- 
da quest'altra: «io voglio farmi religioso messo ». 
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« il non seguire i consigli proposti in modo generico nel Vangelo », aggiunge 
però che lo stesso Autore pone una riserva, poichè, « mentre amette, con tanta 
chiarezza, che i consigli si possono tralasciare colla certezza di non compro- 
mettere, con ciò, la salute eterna, aggiunge poi che quando Iddio illumina in 
particolare l’uomo e gli fa conoscere in individuo quale sia hic et nunc la cosa 
migliore per lui, se l'uomo non la sceglie agisce imprudentemente e non con- 
forme a ragione, ma in qualche modo pecca. “ Sed si Deo adiuvante homo in 
particulari illuminatur ut cognoscat quid in individuo sit melius, hic et nunc, 
tenetur homo eligere melius, et si hoc non facit, imprudenter et non secundum 
rationem agit, sed aliquo modo peccat”’ ». 

Ci permettiamo di osservare che tutto questo non è se non quanto noi 
stessi ripeteremo distinguendo tra un consiglio, una vocazione, diremmo gene- 
rica, che serve solo a far nascere un’idea, un’esigenza nella società cristiana, 
e la vocazione divina, concreta, presentata hic et nunc a una persona determi- 
nata. Il Passerini, perciò, non ci sembra un’autorità da potersi citare a sostegno 
della tesi di P. Geremia, il quale non ammette affatto la riserva del Passerini, 
che non è poi una riserva, ma una distinzione. Dice infatti P. Geremia subito 
dopo i passi su riportati : « La riserva del Passerini non riguarda la nostra tesi, 
che non domanda se chi non corrisponde alla vocazione agisce o no impruden- 
temente, commette o no un qualche peccato veniale; ma chiede solamente se 
l’incorrispondenza alla vocazione sia causa di una quasi riprovazione... Eviden- 
temente, anche se vi fosse un peccato veniale, non può essere, in sè, causa di 
una quasi riprovazione divina. Tuttavia noi ci permettiamo osservare che se 
vi sono due strade : una buona e l’altra migliore; la prima non cessa di essere 
buona perchè ve ne sia una migliore. Come abbiamo visto in S. Tommaso, 
non pecca affatto chi non cammina verso il cielo “ optimo modo ”’ », 

Il che significa che P. Geremia è del parere che non ci sia nessun peccato. 
Questo si ricava anche da altri passi della sua opera. 

Infatti sembra che parlare senza restrizioni di « libertà di scelta » (pg. 11 
e passim) non sia possibile quando la scelta implichi peccato. Più esplicitamente 
l’Autore così si esprime a pg. 13: « Si dirà: — E vero che la vocazione è 
un consiglio, ma non si deve dimenticare che porta con sè una grazia, la incor- 
rispondenza alla quale non può andare esente da qualche peccato. — Si, la vo- 
cazione è una grande grazia; ma Iddio stesso ci lascia ogni libertà di scelta e 
perciò non si offende se, tra il bene e il meglio, noi preferiamo il primo omet- 
tendo il secondo. Dal momento in cui dice ad una creatura : ‘ Se vuoi, seguimi, 
abbracciando la vita religiosa’; implicitamente le dice pure: ‘Se preferisci 
rimanere, sta ove sei, e santificati con l'osservanza dei miei precetti’ ». A parte 
quanto, secondo noi, c'è di convenzionale e di posticcio in questa raffigurazione 
della vocazione, essa afferma in sostanza che non c’è peccato alcuno, se è vero 
che Iddio « non si offende » per la mancata scelta del meglio. Così a pg. 15 
viene citata l'affermazione del Ballerini che, circa la vocazione, « l'animo è libero 
da ogni obbligazione di precetto »; e così in molti altri luoghi. 

Ma allora. se P. Geremia vuol combattere veramente solo l'opinione della 
« quasi riprovazione » o della « riprovazione » come mai ne cava poi la con- 
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clusione della massima libertà morale? Per farlo dovrebbe anche dimostrare 
che non c'è nessun peccato a tralasciare la vocazione. Ma egli fa talvolta il cam- 
mino inverso : dal fatto che c’è la libertà (ed egli lo suppone, sostanzialmente, 
come si è detto) dimostra che non c’è riprovazione nè peccato alcuno. Il metodo 
è un po’ oscillante e la tesi non è perspicua. 

Cerchiamo ad ogni modo di penetrare il valore probativo degli argomenti 
recati da P. Geremia, restando inteso che, in quanto essi sono diretti contro la 
posizione estrema della « riprovazione », non ci toccano. 

Vediamoli brevemente : 

1) Dal concetto di consiglio. Dice VA. : « È comunemente ammesso da 
tutti 1 teologi che la pratica dei consigli evangelici non cade sotto precetto, ma 
sotto consiglio » (pg. 10). E cita S. Tommaso : « Haec est differentia inter con- 
silium et praeceptum, quod praeceptum importat necessitatem, consilium autem 
in optione ponitur eius cui datur... Oportet igitur quod praecepta novae legis 
intelligantur esse data de his quae sunt necessaria ad consequendum finem 
aeternae beatitudinis... consilia vero oportet esse de illis per quae melius et 
expeditius potest homo consequi finem praedictum » (1, 2, 108, 4). Onde con- 
clude che se la vocazione deve seguirsi « sotto pena di mancanza di grazie 
efficaci alla salvezza » cessa la libertà d’opzione, inerente al consiglio; per il 
vocato « i consigli non sarebbero semplici mezzi per arrivare meglio e più spe- 
ditamente al fine, ma assolutamente l’unica via per giungere al cielo » (pg. 11). 
Anche solo sotto la minaccia di una quasi riprovazione, la libertà sarebbe una 
amara ironia. 

Si sarà già notato come l’argomento non è direttamente rivolto contro la 
nostra tesi, sebbene oscilli un poco, come si è detto, tra la tesi del « nessun 
peccato » e quella della « non riprovazione », che a noi sembrano due tesi 
diversissime. Noi non minacciamo nessuna sanzione di eterna riprovazione, ma 
diciamo che rifiutare volontariamente e senza motivo sufficiente (il che avviene 
sempre rifiutando la vocazione intesa come serie di grazie attuali) i mezzi per- 
sonalmente da Dio consigliati per giungere al fine ultimo non può avvenire senza 
una colpa. 

Si dirà: ma così è svuotato il concetto di consiglio, che, secondo lo stesso 
S. Tommaso, suppone la perfetta libertà della scelta, senza che dispiaccia il 
rifiuto a chi dà il consiglio. Come dice P. Vermeersch, citato da P. Geremia 
(pg. 13), « ita ut non displiceas, utrumlibet elegeris » (De Relig., 1, n. 128). 
Il consiglio non incita con minacce, dice lo stesso Autore, « sed nobiliori premii 
atque amoris stimulo » (Jb. 2, suppl. 3, art. 4). E se è anche una grazia, essa 
è tale, prosegue P. Geremia, che « ci lascia ogni libertà di scelta, e perciò (Dio) 
non si offende (18) se tra il bene e il meglio, noi preferiamo il primo omettendo 
il secondo » (pg. 13). 

Questo, certo, è un punto capitale. Se realmente può darsi e se di fatto 
si dà con la vocazione una grazia siffatta, la nostra posizone resta destituita di 
ogni fondamento. Per chiarire il punto, distinguiamo prima il consiglio che non 


(18) Il corsivo è nostro. 


253 


| | | 

e 

a 
)- 

n 
a 

b 
) ; 
{ 

_ | 
e 


DIE 
Ta 
$ 
433 
LE 
Ca 

J 


importa per sè una grazia che aiuti a raggiungere l’oggetto del consiglio stesso. 
Checchè sia della obbligatorietà di questo (sarebbe forse difficile dimostrare che 
una persona autorevole non avrebbe nessun motivo di dispiacersi se un inesperto 
non volesse seguire un suo ponderato consiglio circa il modo per lui migliore di 
compiere un'azione) — esso non ci interessa. 

Nel caso nostro si tratta di un consiglio che implica una grazia sufficiente 
per compiere ciò a cui esso invita. E in che modo la implica? In modo che il 
consiglio è esso stesso identicamente la grazia. Quando perciò si parla di « con- 
sigli » evangelici si usa una parola che è certo propria in quanto si voglia di- 
stinguerli dai precetti, ma che non è certo univoca con i consigli umani. 

Perciò si può dire che « la vocazione è un consiglio... che porta con sè 
una grazia » solo nel senso che tale consiglio non si distingue dalla grazia stessa, 
cioè dalla mozione e dalla illustrazione prodotte nell’anima da tale grazia. Non 
c'è (neppure solo logicamente) prima il consiglio e poi la grazia, ma sono la 
stessa cosa: Dio chiama movendo la volontà e illuminando l’intelletto con tale 
grazia. La mancata corrispondenza perciò non consiste nel ricevere la mozione 
e l’illuminazione e poi non volersi servire della grazia già pronta per la crea- 
tura sol che voglia servirsene; ma consiste invece nel resistere a tale grazia 
in modo che nè la volontà resti mossa, nè l’intelletto resti illuminato : resistenza 
che è per definizione volontaria. 

Non vediamo che cosa manchi per dirla colpevole (19). 

Il fatto poi che la corrispondenza implichi un atto che ha dell’eroico (pg. 15), 
non aggiunge nulla all'argomento, tranne che si volesse anche asserire che i 
martiri, costretti ad apostatare a prezzo della vita, o potevano lecitamente apo- 
statare o non avevano una grazia proporzionata all’eroismo che in quel momento 
veniva loro richiesto. Non si dica che l’esempio esorbita e prova troppo. L’apo- 
stasia è proibita a tutti — ma solo ad alcuni è riservata la prova del martirio 
durante la quale ai martiri « sarà dato ciò che hanno da dire perchè parlerà in 
essi lo spirito del Padre » (MTT., 10, 19) e soffrirà nelle loro membra lo stesso 
Cristo : così la perfezione (carità) è obbligatoria per tutti, ma solo pochi sono 
invitati a praticarla in grado (e perciò in modo) straordinari. Come i lapsi non 
erano perciò stesso dei riprovati, condannati all’inferno, ma dei peccatori che 
rientravano come tali nella comune categoria, avendo tradita la grazia del mar- 
tirio, così gli infedeli alla vocazione hanno ancora aperta la via della salvezza. 
Entrambi hanno colpevolmente (più o meno non ci interessa) rifiutato la via che 
era per loro di salvezza certa ed eroica insieme. In un certo vero senso si può 
dire che il martirio è un « consiglio » rispetto alla salvezza eterna (20). 

Non è per ciò affatto vero ciò che è scritto a pg. 15: « Ma se l'invito a 
una vita di tanto martirio includesse l’idea di un larvato comando che non può 


(19) Si vedano a questo proposito delle si trova questa conclusione : « D’une ma- 


bellissime pagine nel libro Essais de Morale 
Catholique, I, Le Retour a Jésus, del Ca- 
nonico Jacques Leclercq (Paris, 1946). Lo 
spazio non ci consente di riferirne come sa- 
rebbe desiderabile. A pg. 112, per esempio, 
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niére ou d’une autre, celui qui ne corre- 
spond pas a la grace, pèche ». 

(20) Si noti che se per evitare un pec- 
cato veniale occorresse un atto eroico, que- 
sto atto non sarebbe «di Consiglio ». 
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venir trasgredito senza incorrere nella dannazione eterna, per coloro che non 
sentono pulsare nei loro animi coraggio eroico, sarebbe un dono o un duro 
precetto? ». Si dimentica, ci sembra, che prima di esserci un precetto (niente 
affatto larvato, nè però implicante la dannazione eterna), per tale vita di tanto 
martirio, c'è una grazia sufficiente a intraprenderla e viverla fino in fondo con 
generoso coraggio e lietissimo amore. La quale grazia non trova, ma fa l’eroismo. 

Come nel passo qui citato, così spesso capita di trovare un ragionamento 
di questo genere: — Se i « consigli » sono precetti, colui che non li ascolta 
incorre nella dannazione eterna. Il quale entimema è viziatissimo nella maggiore 
sottintesa. Perchè, infatti, sia corretta la conclusione, quella deve supporre : 
1) che ogni precetto obblighi sub gravi; 2) che ogni colpa grave sia irremissibile 
e che chi ne ha commesso anche una sola non ha perciò dinanzi a sè altra pro- 
spettiva che l’inferno. 

Tolti questi latenti e falsi presupposti, la conclusione corretta è che se i 
« consigli » sono precetti, non si possono non ascoltare senza colpa. La quale 
colpa rientra poi nel comune trattato De peccatis. 

Ma insomma — si potrà insistere —— che valore allora conserva la parola 
« consiglio »? 

Dice P. Geremia: « Vi sono dei teologi i quali concedono che il consiglio 
in astratto non obblighi ‘ ma — essi aggiungono — il consiglio che mi sembra 
in concreto hic et nunc per me opportuno, obbliga ’. 

« A tale obiezione il grande teologo Garrigou-Lagrange risponde : ‘ Ciò 
equivarrebbe a dire, come nota alcune volte il Billuart, che il consiglio in con- 
creto perde la sua natura, la sua essenza di consiglio, e diventa precetto; ora 
questo è inammissibile, come se l’uomo, per il fatto che è tale uomo in partico- 
lare, perdesse la propria natura umana. Quindi se un tal consiglio obbliga hic 
et nunc, ciò non sarà per se stesso, ma in modo del tutto accidentale, quando 
cioè il non seguirlo sarebbe pigrizia o disprezzo. Del resto il peccato si defi- 
nisce : est dictum vel factum, vel concupitum contra legem aeternam, ed è con- 
trario ad un precetto che obbliga sub gravi o sub levi’ » (pg. 18). « Ma non 
vi è peccato se non quando c’è la trasgressione d’un precetto... un consiglio, 
anche opportuno, una buona ispirazione a modo di consiglio, anche se è con- 
forme alla nostra vocazione, non basta ipso facto a costituire un obbligo » (ib.). 

Nessuno dubita, ripetiamo, che un consiglio non è un obbligo, nè può 
ipso facto costituire un obbligo; — ma quello che è proprio da dimostrare qui 
è che siamo hinc et nunc, nel caso singolo, in materia di puro consiglio, diciamo 
così, teoretico, e non in un « consiglio » concretato in una mozione pratica 
della grazia, per non accettar la quale occorre una positiva resistenza della vo- 
lontà e non una specie di preterizione negativa. 

È poi vero che quello che è consiglio in astratto non può diventare in 
qualche modo precetto « in concreto, hic et nunc? », 0, per parlar più esatto 
e più vicino al caso nostro, quello che è un « consiglio » sociale, sia anche 
necessariamente consiglio nei casi individuali? Il principio non si può certo 
asserire in senso generale, come pare che faccia il Billuart, sopra citato dal 
Garrigou-Lagrange, derivandolo dalla metafisica delle essenze. Non è, per es., 
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ni valido certamente nel campo delle azioni umane, dove la natura di un’azione in 
| ‘astratto è diversa, in certi casi, dalla natura della stessa azione in concreto. 
« Necesse est ut veniant scandala », disse Gesù : e aggiunse: « Verumtamen 
vae homini illi, per quem scandalum venit ». Se anche « nel caso concreto » 


n 


lo scandalo fosse necessario, cioè inevitabile, come lo è in generale, che re- 


Bie sponsabilita avrebbe colui che lo commette, da meritarsi la minaccia così ter- 
| | tI ribile? Il che concorda con la nota tesi teologica che l’uomo senza la grazia 

#88 abs non può durarla a lungo senza cadere in colpa grave. Ma nel singolo atto con- 
ti ti Bi creto della colpa, quest'uomo non potrà certo scurarsi asserendo che egli non 


poteva fare a meno di peccare. E, andando più vicino al nostro argomento, il 
matrimonio potrà considerarsi come un affare indifferente, cioè, in certo senso, 
di semplice consiglio per l'individuo, generalmente parlando, rispetto alla salute 
eterna. Ciò però non toglie che per qualcuno, nel caso concreto dell’hic et nunc, 


Bie esso possa, se si avverano certe condizioni, diventare un precetto: « melius est 


enim nubere quam uri » (I, Cor., 7, 9). 

Non ci nascondiamo che ci si potrà obiettare che questi nostri esempi non 
esemplificano nulla, non trattandosi di essenze ma di condizioni accidentali. Nel- 
l’« essenza » dello scandalo non è incluso nè che sia necessario nè che non 
lo sia. Analogamente si dica per il peccato e per il matrimonio. Invece l’essenza 
del consiglio importa proprio che non sia un obbligo : questo, se c’è, è accidentale. 

Tutto questo è vero, nè noi lo neghiamo — desideriamo anzi che in questo 
senso sia inteso ciò che abbiam detto di sopra: concediamo cioè che quando NEL 
CASO PARTICOLARE Si tratti di consiglio (il che, si noti bene, è da dimostrare!) 
esso non potrà obbligare per sè, ma per qualche circostanza accidentale. Questo 


è per definizione! 


(21) Se ciò è vero, si vede come sia 
destituito di fondamento l’argomento ad- 
dotto a favore della tesi contraria nel citato 
numero di Seminarium (pg. 112): « Oltre 
all'invito generale fatto da Gesù... alla per- 
fezione e ai consigli, a mio parere, non 
esiste un invito particolare personale ». Non 
vediamo veramente come possa dirsi che 
non sia un «invito particolare personale » 
una grazia attuale realmente conferita per 
muovere la volontà in un certo senso. Si 
negherà tale grazia? Bisognerà allora, come 
sembra, negare anche qualche frase di 
S. Paolo. 

Mentre ci cade nel discorso, citiamo il 
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Ma nel caso nostro asseriamo non che tale condizione accidentale muta il 
consiglio senerico in precetto particolare (che è ur assurdo), ma che le nuove cir- 
costanze applicano e determinano il consiglio in modo da indurre un obbligo morale 
di seguirlo. E aggiungiamo che, sempre in questa ipotesi, tale obbligo morale c’è 
sempre, nei casi concreti, avverandosi la condizione della vocazione divina. In 
tali casi il « consiglio » resta consiglio nella sua generica riferibilità alla salvezza 
dell'anima : ma non esiste più per quella persona un consiglio circa la presente 
volontà di Dio a suo riguardo concretata e determinata in una grazia attuale (21). 


secondo argomento addotto nello stesso luo- 
go: « Dato e non concesso che esista un 
tale invito personale, nessuno ha la mo- 
rale certezza che sia stato rivolto proprio a 
lui; probabilità sì, certezza no. E tale cer- 
tezza non riuscirà ad averla e a darla nep- 
pure il più esperto Direttore spirituale, nè 
il più navigato e psicologo Rettore. 

« Difatti si parla sempre d’indizi di voca- 
zione, di segni, di sintomi; insomma di un 
giudizio problematico come una sentenza 
indiziaie o una prognosi riservata ». 

Queste asserzioni, secondo che si è visto 
sopra, a noi sono sembrate senza fonda- 
mento. Per la vocazione sacerdotale la dot- 
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S. Tommaso (2, 2, 124, 3, ad 1): « Nullus est actus perfectionis sub con- 
silio cadens, qui in aliquo eventu non cadat sub praecepto, quasi de necessitate 
salutis existens; sicut Augustinus dicit quod aliquis incidit in necessitatem con- 
tinentiae servandae propter absentiam vel infirmitatem uxoris. Et ideo non est 
contra perfectionem martyrii si in aliquo casu sit de necessitate salutis; est 
enim aliquis casus in quo martyrium perferre non est de necessitate salutis: 
puta cum ex zelo fidei et charitate fraterna multoties leguntur sancti Martyres 
sponte se obtulisse martyrio ». L’obiezione a cui qui S. Tommaso risponde so- 
nava cosi: « Illud... ad perfectionem videtur pertinere quod cadit sub consilio, 
non sub praecepto, quia scilicet non est de necessitate salutis ». 

Ma che cosa significa poi che un precetto è « de necessitate salutis » ? Non 
significa certo che chi viola un tale precetto (cioè un comandamento) è ipso facto 
riprovato : il che equivarrebbe a negare l’articolo del Credo: « credo in remis- 
sionem peccatorum ». Quindi i comandamenti sono di necessita di mezzo per 
la salvezza in modo però che una loro trasgressione può venir riparata, e recu- 
perata l'ordinazione dell’uomo verso la salvezza. Ora perchè cid deve negarsi 
dei « consigli » evangelici? Perchè concludere che se essi sono interpretati 
come precetti, chi li trascura corre certo verso la dannazione? Chi li trascura 
commette un peccato che deve riparare finchè è riparabile, non solo col pen- 
timento, ma con la restitutio in integrum. Quando questa non è più possibile, il 
pentimento e l’assoluzione ridanno all'anima la grazia e una possibilità reale 
della salvezza eterna (che non si può però dire identica o equivalente alla pos- 
sibilità colpevolmente rifiutata): come chi avesse peccato contro la giustizia e 
non avesse modo di riparare e di restituire, non perciò sarebbe dannato e ri- 
provato, purchè si pentisse sinceramente del suo peccato e avesse sincera in- 
tenzione di riparare se fosse possibile. 

Nel luogo citato S. Tommaso dice che non c’è atto di puro consiglio che 
non possa aliquo eventu cadere sotto precetto. E cita l'esempio recato da Sant’A- 
gostino. Ora, quest'uomo potrebbe ribellarsi alla sua necessità dicendo, col 
P. Garrigou-Lagrange, che non vi è obbligato, se no, in tal caso, « il consiglio 
in concreto perde la sua natura, la sua essenza di consiglio, e diventa precetto » ? 
(pg. 18). Certo no. Ecco un chiaro caso in cui il consiglio « diventa » in concreto 
precetto. Come lo è, per esempio, per una giovinetta che non riesce a trovar 
marito, ma che desidera la vita matrimoniale. Con ciò nessuno nega che il 
consiglio rimane in qualche vero senso consiglio, pur non essendo tale hic et 
nunc per quella persona. E perchè ciò non può avvenire per i vocati, che Iddio 
invita alla vita migliore, invito che equivale non solo a una promessa e assicu- 
razione di aiuto e di buona riuscita, ma al reale conferimento di questo aiuto 
nella misura richiesta momento per momento, fin dal primo istante dell’invito ? 


trina di Pio XI mostra a evidenza come se noscibili, secondo la definizione, non per 
ne possa avere certezza (...« La vocazione sintomi o segni che ad esse si riferiscono, 
si rivela »... « il candidato mostra di essere ma perchè le loro note costitutive sono vi- 


Preci 


chiamato »...) : più facile è il responso per 
la vocazione religiosa secondo la citata dot- 
trina di S. Tommaso. Entrambe sono co- 


sibili e controllabili, in teoria, in maniera 
perfetta, e in pratica ordinariamente senza 
difficoltà grave. 
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Anche umanamente parlando c'è una differenza tra un consiglio, dato in 
generale, di seguire una via di azione ove ci si trovi in certe circostanze, e lo 
stesso consiglio dato personalmente da un competente (che ne abbia anche il 
diritto) a una singola persona, dopo un esame della sua situazione. Se questa 
persona trascura il consiglio, non si può dire che non offenda colui che glielo 
ha dato. — Si dice, per esempio, che nel caso di una polmonite è consigliato l’uso 
della penicillina o dei sulfamidici. Ciò equivale a dire che essi sono il miglior 
rimedio finora conosciuto per tale malattia. Questa notizia, 0 « consiglio » così 
generico, è ben diverso dalla « prescrizione » del medico che, osservato il pa- 
ziente, le sue capacità di reazione e di sopportazione, stabilisce che per lui la 
cura vada fatta precisamente a base di sulfamidici e di penicillina. Tale prescri- 
zione è sempre un « consiglio » nel senso che si può guarire dalla polmonite 
anche con altri rimedi. Per rendere più calzante il paragone, basterà supporre 
che con tali rimedi invece la guarigione è sicura. 

L'applicazione è evidente. Il « consiglio » evangelico non è che una pro- 
posizione teoretica con cui Gesù ci ha rivelato quale sia il mezzo indispensabile 
(valido per tutti i tempi) per ottenere la perfezione nei suoi gradi superiori. E 
— come mezzo di perfezione — e non indispensabile alla salvezza, esso non 
è per sè obbligatorio. Ma la cosa cambia d’aspetto quando una persona in par- 
ticolare ha da Gesù stesso l’invito (= grazia attuale!) ad appigliarsi a quel 
mezzo. Il rifiuto ch- si opponga a tale invito non muta il valore generale di 
consiglio di questo mezzo, cioè la sua intrinseca alternativa riferibilità al fine 
ultimo, e cioè nor condanna all’inferno, per sè, chi non lo abbraccia; il che 
però non equivale a dire che chi lo rifiuta non commette alcun peccato. Il con- 
trario è vero. 

Ecco quanto, in tal senso ci pare, dice il P. Vermeersch: « La vocazione 
si dice generale o speciale, secondo il modo con cui è manifestata e la forza con 
la quale è consigliata. Quella generale avviene per mezzo di un invito univer- 
sale, diretto cioè a tutti... 

« È perciò contenuta negli stessi consigli evangelici, i quali riguardano un 
bene migliore che non è tale per la condizione particolare di qualcheduno, ma 
per la condizione comune degli uomini ». — «La vocazione speciale, invece, 
avviene con un invito singolare, diretto a una persona determinata... E perchè 
si intenda bene il suo valore, si ricordi che ci consta non poter esistere alcuna 
opera salutare che non provenga da una grazia eccitante e ausiliante. E tra le 
buone opere è certamente da annoverarsi il proposito (22) di seguire i consigli 
evangelici con l’intenzione di conseguire dei vantaggi soprannaturali ». (De Rel., 
V. I, p. IV, C. I). 

Con la nostra tesi non contrasta il fatto che tutti i teologi parlano espli- 
citamente di libera elezione umana. Che uno scelga non significa necessaria- 
mente che debba possedere una piena liberta morale per la scelta. Ogni grazia 
attuale è un invito, un « consiglio », se si vuole, una vocazione a qualcosa di 
meglio, davanti alla quale noi dobbiamo deciderci, dobbiamo scegliere. Si dirà 


(22) Il corsivo è nostro. 
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che nessuno è obbligato a scegliere il meglio, che la scelta è obbligatoria quando 
avviene tra bene e male, non quando è tra due beni. Rispondo che così parlando 
si ha una parvenza di ragione per il motivo che la questione è posta in un modo 
astratto e psicologicamente irreale. Perchè si possa infatti giungere a tale con- 
clusione, si dovrebbe dare il caso di una scelta tra due beni diseguali oggettiva- 
mente, e insieme tali che non ci fosse nessun motivo, a essi estrinseco, a muo- 
vere la volontà verso l’uno piuttosto che verso l’altro. Ma in questo caso si 
sceglie necessariamente il bene che appare maggiore, cioè, nel caso, quello che 
è anche oggettivamente maggiore (come si resterebbe in eterno incerti davanti 
a due beni equivalenti). Nè si dica che si sceglie il bene minore proprio perchè, 
non essendo proibito, si vuole usare la propria libertà : in questo caso quel 
bene non è preferito solo per sè, ma per un motivo estrinseco che lo rende pre- 
feribile al bene oggettivamente maggiore. In concreto, quindi, noi scegliamo, 
se scegliamo liberamente e non per istinto, un bene minore solo per motivi 
estrinseci al diretto oggetto della scelta. Solo così è possibile la scelta di un bene 
oggettivamente minore. E non va dimenticata la necessaria conseguenza : che 
il giudizio sulla moralità della scelta, in questo caso, dovrà basarsi necessaria- 
mente sulla valutazione dei motivi estrinseci (essendo l’oggetto, per ipotesi, 
buono): solo in quanto tali motivi siano proporzionati sarà moralmente buona 
la scelta del bene minore. 

Nel caso nostro, chi, con vera vocazione, scegliesse la via del mondo, non 
potrebbe scusarsi di farlo dicendo che anche questa « è un bene », come dice 
P. Vermeersch, citato da P. Geremia; (pag. 48): « Observes, statum commu- 
nem, ab eo qui vocatus videatur ad perfectionem, non eligi reduplicative qua 
minus bonum: quod saperet vitiosum quid et inhonestum, sed qua bonum et 
honestum. Simile cotidie conspicitur in delectu bonorum operum, quorum alia 
aliis sunt meliora » (De Rel., II, suppl. 3, art. 4, p. 44, nota). 

Egli dovrebbe invece confessare di farlo per dei motivi estrinseci che glielo 
fanno preferire, motivi che non possono essere, come ci insegnano S. Tommaso 
e S. Agostino, il timore di non aver la forza necessaria o di non esserne degni, 
e che quindi, in qualunque caso, si riducono a far prevalere delle considerazioni 
umane sulla volontà divina. 

Notiamo però che questo, a nostro debolissimo parere, vale non per chi 
« vocatus videatur » alla perfezione, ma per chi è certamente vocato: riman- 
dando a quanto già abbiamo detto sulla possibilità di stabilire questa certezza. 

2) Argomento ricavato dal noto passo di S. Paolo ai Corinti (1, 7, 38). 
Il passo termina con queste parole: « Ideo et qui matrimonio iungit virginem 
suam, bene facit: et qui non iungit, melius facit ». — Il P. Geremia intende, 
giustamente, che il padre di cui parla S. Paolo agisca in conformità alla libera 
scelta della figlia, onde si dice in diritto di parafrasare : « La giovane che si 
sposa agisce bene; se la medesima, invece, sceglie lo stato di celibato, e si 
mantiene nella verginità, fa meglio » (pg. 14). E reca a conforto della sua in- 
terpretazione l’autorità di P. Vermeersch (De Rel. 2, suppl. 3, art. 4): « Non 
vi può essere dubbio che, nel caso discusso da S. Paolo, non si tratti di una 
vera vocazione; se fosse altrimenti, egli non darebbe la sua approvazione ». 


259 


# 
i 
4 | 
» 


+ 
reg 
x 


Da che si ricava, secondo che vuole il chiarissimo Autore, che anche una gio- 
vane « chiamata » alla verginità, fa « bene » (= non fa peccato alcuno) se si 
sposa. 

Solo che, perchè il ragionamento valga, bisogna supporre che. quella gio- 
vane, di cui parla S. Paolo, sia una sola persona, singolare e determinata, la 
quale, arricchita di una « vera vocazione » (come dice P. Vermeersch), agisca 
tuttavia « bene » a non seguirla. Così infatti tende a far credere la traduzione 
di P. Geremia, il quale aggiunge quel « la medesima » che non solo non è nel 
testo, ma gli è addirittura contrario. Il testo dice: « Colui che dà in sposa la 
figlia fa bene — chi non la dà fa meglio ». Se supponiamo (come si deve) 
salva la libera scelta della giovane, perchè non supponiamo una scelta libera 
e insieme conforme alla vocazione? Supporre il contrario, dà in partenza per 
risolta la questione già compromessa dalla tendenziosa traduzione. In altre 
parole, la frase di S. Paolo è generale: oggettivamente, Egli dice, il matri- 
monio è un bene e la verginità è un bene maggiore. Ma tutto il contesto, oltre 
che la lettera, ci vieta di riferire le due asserzioni alla stessa persona. cioè di par- 
lare in siffatto modo dipendentemente dalla vocazione divina. 

Questo passo di S. Paolo non costituisce dunque affatto un argomento 
per la suddetta tesi: nè è un argomento per la nostra. Ciascuna delle due op- 
poste opinioni potrà invocarlo a conferma quanto abbia già, con altri argomenti, 
stabilita la sua verità. 

3) Argomento dedotto dal « si vis » evangelico. Commentando i due « si 
vis » del citato passo di S. Matteo (pg. 12), P. Geremia scorge un’altra diffe- 
renza tra di essi, oltre quella di cui si è sopra parlato : questa deriva dal con- 
testo che tien dietro a ciascuno dei due si vis. A conforto di questa sua inter- 
pretazione, l'A. reca l’autorità del Cajetanus, e ne cita la spiegazione al passo 
di cui ci stiamo occupando : « Nota differentiam volentis ad vitam ingredi, vo- 
lentis perfectionem. Volenti vitam dictum est : serva mandata, ad quae lex divina 
te obligavit. Volenti perfectionem dicitur: vende omnia, hoc est, serva con- 
silia, serva consilia paupertatis, misericordiae, sequelae meae ». P. Geremia 
commenta : « Infatti anche parlando dell’acquisto del regno dei Cieli, Gesù 
disse: ‘ Si vis, se vuoi’, ma poi aggiunse, serva mandata, osserva i precetti, 
ai quali la legge divina obbliga. Qui perciò al giovane, con le parole si vis, non 
è lasciata morale libertà di scelta, perchè la parola mandata indica precetti, 
leggi, cose comandate, che bisogna già osservare sotto pena di non giungere alla 
salvezza eterna ». 

Or questo è indubbiamente un ragionamento curioso. In sostanza esso dice 
che la risposta di Gesù al giovane: « serva mandata » significa tutto questo: 
« Per avere la vita ci vuole l’osservanza dei precetti e i precetti sono precetti 
perchè sono “ già ’’ necessari per avere la vita ». Il secondo si vis dovrebbe poi 
sonare analogamente così: « Per la perfezione ci vogliono i consigli ed essi 
sono consigli perchè sono “ già ”’ alla perfezione... ». Come dire ora? necessari 
o non necessari? Se si dice che sono necessari, si contraddice all’opinione di 
P. Geremia discussa sopra a pg. 235, se si dice che non sono necessari alla 
perfezione (supponendo il « tipo unico » di questa) si contraddice al senso della 
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sua interpretazione, qui riportata, della prima parte del passo evangelico, non 
solo, ma si dà alla risposta di Gesù un valore negativo che la rende almeno 
strana, in quanto essa verrebbe ad essere equivalente a quest’altra: « Se poi 
vuoi essere perfetto... non sono necessari i consigli »! 

È quindi chiaro che non è uguale il criterio con cui si intendono i due si 
vis e che tale diversità di criterio pare derivi dal preconcetto scopo a cui l’in- 
terpretazione mira. 

Per conto nostro, dal contesto evangelico non sappiamo ricavare che que- 
sto: 1) una necessaria relazione di fini e mezzi adeguati: (se vuoi la vita — 
i comandamenti; se vuoi la perfezione — i consigli); 2) le due parole « co- 
mandamenti », « consigli » del Cajetanus e le parole « mandata » e « vende 
quae habes » del S. Vangelo, si corrispondono nel senso che il Cajetanus chiama 
consigli il vendere le proprie cose, ecc. — Si potrebbe perciò osservare ancora 
che questa non è una dimostrazione, ma semplicemente una petitio principi : 
il punto da dimostrare essendo precisamente questo : che il « vendere le proprie 
cose, ecc. » sia sempre e per tutti e nel senso più assoluto un consiglio; che 
sia un consiglio non si ricava, si è visto, dal S. Vangelo. Il fatto che Gesù invece 
di enumerare i mezzi per avere la vita li chiude in un primo momento sotto 
una sola parola e li dice mandata, si può spiegare facilmente pensando che essi 
erano nozioni di dominio comune. Vero è che il giovane domanda a Gesù quali 
siano questi « mandata », ma il seguito del dialogo dà proprio ragione alla 
nostra interpretazione. Il giovane credeva che il Maestro avesse su questo da 
dire qualcosa di nuovo. E quando Gesù gli ebbe enumerato i precetti comuni 
della legge (« non veni solvere »!), il giovane esclama: « ma tutto questo l'ho 
sempre fatto!» — e cioè, « lo so! ». Richiesto dei mezzi di perfezione, Gesù 
non potè comprenderli in una sola parola (per esempio la parola consigli che 
ora si usa e che deriva forse dal contesto paolino su citato) perchè essi erano 
cosa ignota: ha dovuto quindi enumerarli. E se, con l’antica e venerabilissima 
tradizione, vogliamo continuare a chiamarli consigli, la parola è ancora ben 
adatta, anche se non sia vero che il Signore resta del tutto indifferente nei ri- 
guardi di colui che non Glieli accetta. 


Qualche questione pratica ci servirà a chiarire meglio i concetti. 


Suil’obbligo della perseveranza. 


Per quanto riguarda coloro che hanno avuto a un dato momento della loro 
vita una vera vocazione, abbiamo già esaurientemente detto quello che ci sem- 
bra vero. Che dire di chi fosse giunto —- senza vocazione — a legarsi giuridi- 
camente e canonicamente in maniera definitiva? 

Se questi è sacerdote, non ha aperta davanti a sè che una sola strada, 
tale però che in essa egli potrà camminare fiducioso e tranquillo: si non es 
vocatus, fac ut voceris. Qualunque sia il modo con cui egli sia giunto all'altare, 
e qualunque la sua intenzione e condizione, egli ha sempre a sua disposizione 
una grazia sufficiente per compiere tutti i suoi doveri, in altre parole, egli è 
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un chiamato alla vocazione e deve (e può, se vuole) tendervi e coltivarla in sè 
finchè essa germogli. 

Uguale è la posizione del religioso, già professo perpetuo, che suppones- 
simo sia stato sempre privo di vera vocazione. La sua posizione, però, in quanto 
è giuridicamente rescindibile, gli permette di optare anche lecitamente per la 
rescissione dei suoi voti: in tal caso gli è pienamente e perfettamente libero 
in coscienza. Egli deve quindi o sanare, diciamo, in radice la sua posizione, 
rettificando l'intenzione e mettendosi così in uno stato di vera vocazione, o ab- 
bandonare l'istituto religioso. Una cosa sola non gli è lecita: rimanervi solo per 
motivi umani, senza l’intenzione di vivere secondo lo spirito della regola. 

Diverso invece sarebbe il caso di chi, avendo veramente avuto, a un dato 
momento della sua vita, la vocazione, non voglia più seguirla in seguito. Col 
venir meco della volontà (retta) vien meno automaticamente la vocazione, come 
questa viene a mancare, secondo che si è detto, col venir meno della idoneità 
(dove è richiesta). 

Il candidato che non è più idoneo o non è mai giunto a esser tale, alla fine 
del liceo, deve, secondo l'istruzione della S. C. dei Seminari del 2, 3, 1943 
(citata da Mons. Pirelli a pg. 123), ritirarsi dalla carriera sacerdotale. Il motivo 
è evidente : egli non ha vocazione. Ma nessuno può dire, neppure in teoria, che 
l'essere giunti a tale punto da perdere la vocazione già posseduta (con una vita 
di innocenza e di retta intenzione) o da non raggiungere la vocazione cui l’eco- 
nomia della grazia divina lo invitava, sia stato immune da ogni colpa. Ma il 
fatto in questo caso non è più riparabile se non in foro conscientiae. 

La posizione è da paragonare non con quella degli Angeli caduti, ma con 
quella del cattolico che abbandona la fede. A ciò egli non può giungere senza 
colpa : non però necessariamente deve essere colpevole l’ultimo e formale atto 
di defezione dalla fede : ma si può, con una serie di peccati abbandonar Dio 
e sottrarsi alla Sua paterna Provvidenza e alle Sue grazie in modo da non aver 
più coscienza dell’obbligo di restar nella Chiesa Cattolica: « talis defectio, in 
causa certo culpabilis, posset forte sub quibusdam condicionibus, in se non 
esse formale peccatum » (LENNERZ, De Gratia, edit. 3, Romae, 1933). Eviden- 
temente le due posizioni non sono da paragonare per altri rispetti, su che non 
occorre insistere. 

Il candidato, invece, che venisse meno alla sua vocazione solo perchè 
avesse cessato di volerla, si troverebbe in condizione diversa da questa? Avrebbe 
egli o no l’obbligo di ritirarsi : o sarebbe invece obbligato a riprendere l'antica 
volontà ? 

Naturalmente, ferma restando questa condizione di cose, che egli non 
vuole più diventare prete, anch’egli ha l’obbligo di ritirarsi, pur rimanendo 
ancora intatto il resto della sua idoneità. E male agirebbe il candidato che in- 
vitus perseverasse per motivi umani, di interesse 0 di vergogna, e chi, fidandosi 
delle di lui doti, tentasse di forzarne la volontà. Anch’egli accederebbe al sa- 
cerdozio senza vocazione, non ostante il complesso delle sue buone e belle 
doti acquistate con sforzo in vista proprio del sacerdozio. 

Abbiamo detto, ferma restando questa condizione di cose, cioè ove manchi 


262 


i 
: 
| 
4 
‘ 
i 
i | 
‘ i 
1038 
> 
‘ 
A 
3 
LI 
4 1 
i 
bi i 
| | | 
LI 
| 
i 
| 
| 
4 
i 13 
| 
ETE 


la volontà di darsi al servizio di Dio. Ma che dire di questa stessa volontà ? 
Certamente il suo venir meno non può esser accaduto senza colpa più o meno 
grave. Dal momento che il Signore ha cominciato a ordire la tela di una vita 
in vista di una meta superiore, il rifiutarsi di cooperare, il desistere della vo- 
lontà da parte dell’uomo è sempre una colpa, anche se avviene ancora all’inizio 
e negli anni più teneri. (Naturalmente sarebbero qui estranee, appunto perchè 
appartenenti al lato pratico della questione e non a quello teorico, delle osser- 
vazioni che concernessero la gravità di questa colpa, la difficoltà di stabilire 
nei casi concreti e singoli se veramente c'era da parte di Dio la vocazione, l’età 
in cui si possa parlare di deliberata e cosciente volontà, ecc.). 

Ma ci si può chiedere: dato che, secondo l'ipotesi, è ancora intatto il 
complesso di idoneità del candidato (tranne la volontà), ha questi l'obbligo di 
riprendere l’antica volontà e di perseverare? —- Risulta evidente che sì, se è 
vero ciò che si è detto. Se l'abbandono della vocazione non è libero (nel senso 
spiegato) esso non deve avvenire, 0, se è avvenuto, deve essere riparato, finchè 
è riparabile. E in questo caso si suppone che lo sia: supponiamo infatti, nel 
caso che potremmo dire estremo, che questa volontà sia venuta meno nel can- 
didato per considerazioni circa l’obbligo della castità. Egli non si sente più in- 
clinato alla verginità e sente attrattiva per il matrimonio. Supponiamo però 
insieme che egli sia ancora idoneo, in quanto al resto, all’ordinazione sacerdo- 
tale, cioè che (secondo l’Istruzione citata, cfr. Mons. Pirelli, pgg. 123, ss.): 

1) già dall'inizio del corso teologico egli abbia solidamente acquistato 
l’abito della castità; 

2) che perciò fin dalle vacanze precedenti il terzo anno di liceo non ci 
sia stato nessun peccato grave esterno; 

3) che durante i primi anni di liceo abbia normalmente vinto le tenta- 
zioni e superati i turbamenti prodotti dalla crisi; 

4) non abbia mai avuto al riguardo disposizioni chiaramente negative 
(insufficiente energia di carattere, abitudini viziose, propensione alla passiona- 
lità, ecc.); 

5) non abbia commesso dal suo ingresso in seminario neppure un solo 
peccato con altra persona (qualunque sia). 

Ciò posto, l’attrattiva per la vita matrimoniale non è assolutamente un 
motivo per lasciare la vocazione. Al caso pratico il prudente direttore di spirito 
esaminerà le componenti di questo « motivo » e, se rimarrà in dubbio, consi- 
glierà un rinvio dell’ordinazione per accertarsi della sua natura, ma il motivo 
per sè non può dirsi certo sufficiente a far riprendere, senza colpa veruna, la 
via del secolo a chi è chiamato (o a chi lo era prima che egli stesso distruggesse 
volontariamente, ma non ancora irreparabilmente, la sua vocazione). 


Si può insistere : posta la volontà contraria, la vocazione è — per defini- 


zione — cessata. Donde allora l'obbligo di farla rivivere ? 

Si risponde : posta la volontà contraria, cessa la vocazione nel suo aspetto 
consumatorio e formato non cessa però necessariamente ipso facto nel suo 
aspetto potenziale e iniziale (= la volontà invitante di Dio) finchè la vocazione 
stessa è riparabile (altra sarebbe la questione se si trattasse del venir meno 
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delle altre componenti dell’idoneità). Come, per la mancata corrispondenza, la 
grazia vere sufficiens diventa mere sufficiens, anzichè efficax, ma non perciò 
deve venir annullata, ma può restar operante finchè vi è una oggettiva possi- 
bilità che sia seguita e goduta, così la vocazione resta sempre aperta come esi- 
genza a parte Dei nell'uomo, finchè non sia chiusa definitivamente ogni possi- 
bilità di seguirla —— il che è ordinariamente indicato, nel caso della vocazione sa- 
cerdotale, dalle condizioni poste dall'Autorità ecclesiastica, competente a giu- 


dicare l’esistenza e la consistenza della vocazione divina. 


‘ 


Che senso ha dunque “ perdere la vocazione ”’ ? 


a) Riguardo alla vocazione sacerdotale : 


Prima dell’ordinazione significa perdere colpevolmente lo stato di idoneità 
già raggiunto; tale perdita importa senz’altro l’obbligo di recedere dalla via 
del sacerdozio : la vocazione è (nei casi ordinari) irrimediabilmente perduta. 
Dopo l'ordinazione non è più possibile perdere la vocazione. Questa infatti 
consiste nella idoneità più la chiamata canonica e l'ordinazione (23). Chi ha 
avuto questo una volta, non può più non averlo avuto! Si tratterà, se mai, del 
lacrimevole caso della pessima corruptio optimi. Ma qui siamo già in un altro 
campo. 


b) Riguardo alla semplice vocazione religiosa. 


Consistendo questa nella retta intenzione (che suppone la volontà), la 
vocazione religiosa deve dirsi colpevolmente perduta quando tale intenzione sia 
stata formalmente ritrattata o sostanzialmente corrotta. Finchè questa è una 
colpa rimediabile, non c'è altro da fare che pentirsene e proporsi di non 
ricadervi. 


Il vensiero di P. Vermeersch. 


Si suole spesso citare, nel discutere questa questione, l’autorità di P. Ver- 
meersch, generalmente desunta dalla sua opera De religiosis. Qualcuno dei passi 
a cui fa appello P. Geremia lo abbiamo riportato. Eccone un altro: « Il Ver- 
meersch nella sua opera De Religiosis (t. 1, p. 4, c. 1, t. 2, supp. 3) deplora 
che molti scrittori odierni non trattino la questione sotto il suo giusto punto 
di vista e tirandone conseguenze troppo rigide per coloro che non corrispondono 
alla vocazione religiosa. Lamenta soprattutto che abbia avuto larga diffusione 
l'opinione che chi non segue la via tracciata da Dio non si trovi sulla strada 


(23) È chiaro che qui si parla della vo- 
cazione nel suo aspetto oggettivo, finale e 
consumato. Quando alla vocazione divina 
si è aggiunta l'approvazione gerarchica € 
l’unzione sacerdotale, il carattere sacerdo- 
tale esprime un’esigenza divina cui non si 
può più venir meno e che non viene più 
meno. Lo smarrirsi della volontà o anche 
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della idoneita, in questo caso, non significa 
più il venir meno della volontà di Dio. 

L’apparente eccezione de! sacerdote che 
— pur pentito — resta lecitamente secola- 
rizzato, si spiega per il fatto che ciò gli è 
imposto e che de internis non iudicat Ec- 
clesia. 
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della salvezza e rimanga privo delle grazie congrue alla salute eterna. Contro 
costoro egli schiera in modo particolare i Santi Padri, i quali hanno sempre in- 
segnato che la pratica dei consigli evangelici è lasciata alla libera elezione delle 
anime generose; chi non la attua, non merita, perciò, nessuna punizione divina, 
e molto meno (24) quella così grave della negazione delle grazie efficaci per la 
salvezza eterna. 

‘ Come, egli scrive, in buon linguaggio teologico non possiamo equiparare 
il peccato mortale, la colpa veniale e la imperfezione, così dobbiamo distinguere 
ben nettamente l’incorrispondenza ad una grazia che ci invita a cose migliori, 
ma non necessarie, dal rifiuto di una grazia che ha per scopo di condurci a 
osservare quanto ci è indispensabile al conseguimento della salvezza eterna. In 
quest’ultimo caso vi è disprezzo ed ingiuria; nel primo, invece abbiamo la scelta 
di una grazia minore, o di una vocazione secondaria. Chi elegge questo stato 
meno perfetto non si trova fuori della strada assegnatagli da Dio, ma in una 
condizione alla quale lo chiamò il Signore con vocazione secondaria ’. 

‘ Theologica enim ratione, sicut aequiparare vetamur mortale peccatum, 
venialem culpam et imperfectiones, ita recusatio gratiae invitantis ad meliora quae 
non sunt necessaria, a repudiatione gratiae qua fiunt necessaria et praecepta est 
omnino separanda. Hic habetur contemptus et iniuria, illic habetur dumtaxat 
minoris gratiae, seu secundariae vocationis electio. lam enim innuimus istud, 
in alio qui praeoptatur statu non inesse tantum rationem status alieni a cuiuspiam 
(peculiari) vocatione, sed etiam rationem status honesti ad quem est secundaria 
vocatio’ » (pgg. 75-76). 

Ora noi diciamo che tali e simili parole del grande e venerato Maestro non 
sono rettamente intese se da esse si voglia ricavare la conclusione che, — dato 
che chi abbandona la vocazione non è comparabile a chi non corrisponde a una 
grazia necessaria ad salutem, e che non ha da temere di rimaner privo « delle 
grazie congrue alla salvezza eterna », — egli possa abbandonarla senza alcuna 
colpa morale, o (che è equivalente) che possa farlo con « pienissima e assoluta 
libertà morale di scelta ». 

Egli non deve essere frainteso. A tale scopo non c’è nulla di meglio che 
spiegare le sue parole con altre sue parole. 

Cominciamo con l’osservare che nei citati luoghi del De Religiosis, il Ver- 
meersch confuta esplicitamente la tesi di coloro che asseriscono esser riprovato 
da Dio chi non segue la vocazione. Così suonano certe frasi come la seguente : 
« oportet ut...ii ad quos consilia diriguntur nullo minarum terrore impediantur ». 

Che l’intenzione sua sia solo questa, e che egli non intenda di prosciogliere 
in blocco da ogni obbligo i vocati, è anche una sua esplicita affermazione. Nel 
vol. II, suppl. III, parergon, a pg. 58 dell’edizione del 1904, esordendo con le 
parole : « Ne tamen haec perperam intellegantur » rimanda a tutta la sua conce- 
zione sulla vocazione. Quindi aggiunge : « Ii profecto non sumus qui negemus, 
in dubio [!] potius eas per se eligendas esse partes quas ipse suasit Christus. 


(24) Meno che nessuna? Ecco un altro punto di incertezza circa la tesi da soste- 
nere. 
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Quare oportet ut... Confessarius... nullam prudentem operam neglegat qua poe- 
nitentes adducat ut suave Christi iugum plene assumere possint ac velint. Haec 
in praesens quaestio non agitur ». 

E continua dicendo che la « libertà » che egli intende difendere è quella 
che si riferisce alle imposizioni umane, di qualunque colore esse siano, giacchè 
« alienae instantiae, apud non nullos qui animo fluctuant, propriae electionis et 
intimae persuasionis defectum supplere valeant ». 

Il che — secondo la nostra terminologia — equivale a contraddire in ter- 
mini alla vocazione. Mentre quando è Cristo a chiamare, bisogna mettersi in 
grado di potere e volere rispondere (« ut possint ac velint »), il che, di nuovo, 
è per definizione, avere la vocazione, cioè corrispondervi. 

E se P. Vermeersch asserisce che per sè si deve agire in tal senso quando 
si è « in dubbio », che dire allora del caso in cui l’invito di Cristo è certo? 

Non neghiamo tuttavia che non tutto ciò che è detto in quest'opera può 
intendersi in questo senso, specialmente se preso nell’immediato contesto. 

Non bisogna però fermarsi a questa sola opera del Vermeersch, soprattutto 
se egli nelle opere posteriori ha modificato la sua sentenza, come a noi pare 
che abbia fatto, probabilmente in relazione alla pubblicazione del C. J. C. 

Ecco infatti quanto afferma nel vol. I della sua Theologia Moralis (ediz. 3, 
1933), volume che egli aveva in mano quando interruppe l’ultima sua lezione, 
lasciando per sempre le aule della Gregoriana. A pg. 403 si pone la questione 
De libera vel necessaria electione boni melioris. La trattazione non è breve e 
conclude chiaramente nel senso che noi difendiamo. Ci limitiamo a trascrivere 
pochi passi dei più significativi. 

P. Vermeersch comincia col distinguere nella questione i punti certi da 
quelli controversi. Considera come certi tra i cattolici : 


1) l’esistenza di consigli, sia in senso stretto (consigli evangelici) che 
in senso largo; 
2) l'inesistenza d’un obbligo per cui l’uomo debba scegliere « sub formali 
respectu boni melioris » (pg. 404). 
Dice invece che è questione controversa la seguente: « Quando tra due 
vie, entrambe oneste, una appare a chi agisce senza dubbio migliore per il 
fine ultimo, si può scusare da ogni peccato la scelta della via meno 
buona è? » (405). Molti, dice, ammettono che spesso c’è peccato per l’affetto di- 
sordinato. Ma P. Vermeersch insiste : — Ma è cid sempre? A favore di quest’ul- 
tima posizione cita molti, tra cui il Cajetanus e il Passerini. Subito dopo con- 
tinua : « Comprendiamo facilmente che su questo ci siano dei dispareri. Ma una 
cosa non riusciamo a capirla: come alcuni di questi autori affermino che come 
conseguenza gravissima della negligenza delle divine ispirazioni è da temere 
la sottrazione delle grazie e insieme sostengono che tale negligenza è immune 
per sè da ogni colpa. Quomodo enim possit quis sine violatione legis caritatis 
se temere periculo amissionis finis ultimi exponere ? ». Mutatis mutandis, è la 
domanda che abbiamo fatto di sopra: come si può asserire che l'abbandono della 
vocazione è un peccato e ammettere poi che, dopo di esso, si è, circa la salute 
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eterna, nelle identiche condizioni di prima? Tirato infatti dalla logica, P. Ge- 
remia finisce, come si è visto, per negare che ci sia peccato. 

P. Vermeersch invece così risponde alla questione propostasi: « Sive 
agatur de certa inspiratione divina quae neglegatur, sive de parte quae mani- 
festo nobis ut certo melior apparet, idque pro nostro bono spirituali et salute 
eterna, putamus deliberatam omissionem boni melioris ab aliqua culpa vacare 
non posse ». Questo, egli dice, non avviene, naturalmente, « ratione sui », per 
il semplice fatto che la scelta termina, secondo l’ipotesi, in un atto che è di 
per sè buono, ma avviene ugualmente sempre: « Sed simul arbitramur huiusmodi 
electione misceri affectum inordinatum cui non potest sine peccato concedi ». 
Il motivo, egli spiega, è che un’azione, perchè sia del tutto onesta, non basta 
che sia per sè onesta, secondo il genere o l'oggetto suo, ma occorre anche che 
sia onesta secondo una legge più generale cui sia subordinata. Il che non si 
avvera nel caso nostro della negligenza « specialis invitationis divinae ad maio- 
rem perfectionem moralem », negligenza che importa sempre (la parola è del 
Vermeersch) irriverenza e ingratitudine verso Dio; inoltre, « cum homo totus 
Sit propter finem vitae aeternae, cum finis ille sit propria et intrinseca eius 
perfectio, quomodo non deroget caritati erga se qui minorem gloriam aeternam 
deliberate elegerit? ». (Si noti come qui il Vermeersch parli di una gloria mi- 
nore, non della dannazione eterna : l’alternativa è proprio tra vari gradi di per- 
fezione !). 

A pg. 48 P. Geremia cita il seguente passo del Vermeersch (De Rel., t. 1, 
supp. 3, a. 4, p. 44, nota): « Observes, statum communem, ab eo qui vocatus 
videatur ad perfectionem, non eligi reduplicative qua minus bonum: quod saperet 
vitiosum quid et inhonestum, sed qua bonum et honestum ». 

Cui risponde lo stesso P. Vermeersch (Theol. Mor., 1, 407): « Dicesne 
minus perfectum eligi posse ut simpliciter bonum ? Utique separata electio istius 
boni potest esse pura a peccato. Sed, in casu concreto, ratio etiam addenda est 
cur minus bonum anteponas maiori. An rationem alligabis utendi libertate? Sed 
ipse P. Garrigou-Lagrange, post Billuart, talem volitionem illicitam declarat cum 
sit ‘ otiosa, carens pia utilitate aut iusta necessitate’; Lehmkuhl autem, 1, 
109, tunc tantum positive eam excusat quando liberatio a nimis stricta conscientia 
intenditur. Verum si haec ratio serio alligatur, versamur extra casum propo- 
sitae partis sub omni respectu melioris (25). 

« Revera neminem adhuc reperimus qui in isto casu comparativam optionem 
rationabilem esse posse demonstret ». 

Nella stessa pagina egli reca poi un’altra forma dell’argomento: perchè, 
egli dice, non sia disordinata la scelta di ciò che chiaramente si conosce come 
meno perfetto, occorrono due condizioni: la prima è che il desiderio e la scelta 
non siano rivolti al minor bene intrinsecamente; la seconda che soggettivamente 
non si ami meno la perfezione infinita. Queste due condizioni, dice il chiarissimo 
Autore, si avverano solo nella scelta divina di un bene minore, onde « solus 


(25) Lo stesso argomento abbiam svolto di sepra (pg. 259) in forma leggermente di- 
versa. 
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Deus sine inordinatione minus bonum facere potest »; per noi non è così: « in 
nobis autem, quando eligimus minus bonum, utraque condicio deficit ». 

Il Vermeersch si appoggia anche sull’autorità di S. Tommaso; dice infatti - 
« conclusionem hanc etiam esse ad mentem S. Thomae putamus », e cita qual- 
che passo. Curioso è che, tra l’altro, è citato il passo che è posto da P. Geremia 
a fondamento della sua tesi (v. sopra pg. 233): « Praeterea, secundum S. Tho- 
mam, in finis intentione non deberet esse mensura. Cfr. 2, 2, q. 184, art. 3, c. ». 
Dal fatto che il tipo della perfezione è « unico », P. Geremia ricava che sono 
soltanto « consigliati » per tutti e sempre i mezzi migliori e più spediti per 
raggiungerla; P. Vermeersch, invece, asserisce che si è obbligati a seguire 
quel mezzo che di momento in momento « sine ullo dubio melior pro fine 
ultimo esse agenti perspicitur » (pg. 405) (26). 

E veramente, aggiungiamo noi, che vale appellarsi, per esempio, al luogo 
della Contra Gen., 3, 130, ove S. Tommaso dice che « huismodi divinae legis 
admonitiones dicuntur consilia, et non praecepta, in quantum suadetur homini 
ut propter meliora minus bona praetermittat? ». Meno buone, si dice, ma sem- 
pre buone! « Suadetur », si insiste, e non iubetur. Non si nega. Tutto sta però 
a vedere se ciò sia da intendere come valutazione oggettiva rispetto al fine 
ultimo, o anche soggettivamente, rispetto a me, nelle mie condizioni di vocato 
e rispetto all'obbligo generale di non commettere nessun disordine, per quanto 
leggiero. 

Crediamo pertanto che P. Vermeersch abbia nel corso del tempo precisato 
meglio il suo pensiero; d'altra parte molti degli « argomenti » desunti dalle sue 
opere sono affermazioni giustissime, quando non siano tirate fuori del campo a 
cui sono intese. 


Punto VI. - Nulla si può asserire intorno a una ipotetica riprovazione di chi 
trascurasse una vera vocazione. Egli rientra certo nella comune Provvi- 
denza circa la salvezza eterna. Si pud probabilmente dire che egli si mette 
fuori di uno stato perseverando nel quale si sarebbe certamente salvato. 


Dal concetto di vocazione come serie di grazie attuali, pare si possa deri- 


vare l’altro, che cioè una vera vocazione è un segno certo di predestinazione; 


a . 


e, per conseguenza, che chi « non la segue » (nel senso che si è visto) si mette 
fuori dalla via in cui certamente si sarebbe salvato. 


(26) Da questi concetti si dovrebbe par- Notiamo poi di passaggio che lasciamo alla 
tire, ci sembra, quando si volesse illustrare buona volontà del lettore l’applicare questi 
la relazione tra la vocazione e la predesti- princìpi, sulla scelta del bene conosciuto 
nazione. In altre parole, qui è la differenza come migliore certamente per l'individuo e 
tra le grazie attuali conferite in vista della come tale già decisamente in cuor suo ab- 
vocazione e le altre che Iddio dà in qualun- bracciato, a domande od obiezioni di que- 
que altra carriera secolare: quelle, rife- sto genere: «sono allora tutti obbligati a 
rendosi a ciò che è migliore, e non solo farsi religiosi ? ». La risposta non deve es- 
indifferente, per il fine ultimo, non possono sere difficile. 


- non aver con il conseguimento di questo 


uno speciale collegamento. 
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Non vogliamo perd fare una questione speciale su questo punto, che po- 
trebbe anche essere falso, senza che perciò ne risentisse la nostra tesi prin- 
cipale. Pare però evidente che se la vocazione è l’inter-azione tra una certa 
grazia divina e l’atto umano di corrispondenza a tale grazia, essa, nel suo svi- 
luppo storico, è per definizione una sequenza di grazie efficaci cui non può man- 
care, moralmente parlando, di far corona il magnum Dei donum della grazia 
finale. Tuttavia, ripetiamo, la questione della relazione tra la vocazione e la 
predestinazione non è tanto semplice nè qui noi vogliamo neppure sollevarla, 
nel qual caso ci troveremmo impegnati a far vedere la differenza tra la sequenza 
di grazie efficaci che formano la vocazione e un’altra sequenza di esse in uno 
stato non di perfezione : risultando questa differenza, resterebbe confermato ciò 
che si diceva di sopra, cioè che la parola vocazione se indica la chiamata alle 
vie del secolo, è usata in senso non proprio e però ambiguo, perchè chi « non 
segue la vocazione » si metterebbe fuori della via in cui certo si sarebbe salvato, 
il che non si potrebbe affermare di nessun’altra « vocazione » nel mondo. 

Del resto tutti ammettono che la via dei consigli è miglicre. Se pure si 
neghi, come fa P. Geremia, che sia tale perchè porta di per sè a un grado mag- 
giore di perfezione (il che non pare che si possa negare almeno se si prescinde 
dalla forma esterna e dalla lettera dei consigli, chè nessuno può diventare per- 
fetto non facendo nulla più di ciò che è comandato) — si dovrà almeno ammet- 
tere che è migliore perchè è più sicura. L’interpretazione di questa maggiore 
sicurezza non porterebbe forse lontano dall’ammettere la vocazione come certo 
segno di predestinazione. La tesi principale resta tuttavia, ripetiamo, solo che 
si definisce la vocazione come una sequenza di grazie attuali, senza pronunziarsi 
in merito alla loro sufficienza ed efficacia. 

E ci sia concesso di notare, di passaggio, che non avrebbe se non una 
forza apparente l’obiezione che si volesse fondare sulla nostra stessa definizione 
di vocazione. Se voi definite la vocazione, ci si potrebbe forse dire, come una 
« sequenza di grazie efficaci », resta ipso facto stabilito che chi non corrisponde, 
non avendo avuto le grazie efficaci, non aveva la vocazione, è quindi immune 
(sia pure per un altro verso) da ogni colpa. Se il ragionamento valesse, biso- 
gnerebbe estenderlo, e dire che chi cade nell’inferno, non avendo avuto grazie 
efficaci per la salvezza, non era « chiamato » ed essa e non ha perciò nessuna 
responsabilità nell’esser caduto nell’inferno. 

Ben volentieri concediamo che chi non ha la vocazione (anche se perchè 
l'ha perduta colpevolmente) deve allontanarsi dalla carriera sacerdotale, e in ciò 
non fa male: ma di chi è la colpa se egli ha « perduto » la vocazione ? 

Circa poi il pericolo o la certezza di una riprovazione conseguente all’ab- 
bandono della vocazione, non ci sembra di trovare argomenti che autorizzino a 
pronunziarsi in proposito. 

P. Geremia descrive nel modo seguente una posizione di questo genere 
che egli si propone di confutare : 

« Vi sono tuttavia dei Moralisti i quali fanno questo ragionamento : ‘ Iddio 
nei suoi inscrutabili decreti, assegna ad ogni uomo un solo stato e traccia un’u- 
nica via per incamminerlo alla suprema meta della salvezza eterna. Con una 
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grazia, che noi denominiamo vocazione, chiama ognuno sul cammino decreta- 
togli, e li gli fa trovare aiuti abbondanti ed efficaci, a mezzo dei quali facilmente 
egli superera ogni ostacolo, vincera ogni difficolta, si salvera e si santifichera. 

‘ Invece l’infelice che non seguirà la chiamata divina e si sceglierà uno 
stato diverso da quello assegnatogli dal Cielo si troverà per tutta la vita fuori 
strada, in condizioni non volute da Dio, il quale, perciò, gli negherà le sue 
benedizioni e le grazie efficaci per conseguire la salvezza. Chi, non corrispon- 
dendo alla vocazione, si priva di tali grazie, difficilissimamente resisterà alle 
tentazioni e perciò incorrera nella dannazione eterna. Colui che volontariamente 
si espone a tale pericolo, commette già peccato mortale. Perciò chi non corri- 
sponde alla sua vocazione non solo commette peccato mortale, perchè si espone 
volontariamente a pericolo di eterna dannazione, ma, per tutta la vita, rimarrà 
privo di grazie efficaci, non potrà quindi resistere alle tentazioni, e, di conse- 
guenza, quasi certamente finirà col piombare nel regno dei reprobi’ » (pg. 4). 

Notiamo subito che questa posizione, come è qui descritta, non è coerente : 
non si può infatti asserire insieme che a tale uomo Dio « negherà... le grazie 
efficaci per conseguire la salvezza eterna », che egli « per tutta la vita rimarrà 
privo di grazie efficaci » — e che poi « difficilissimamente resisterà alle tenta- 
zioni e perciò incorrerà nella dannazione eterna » e « quasi certamente finirà col 
piombare nel regno dei reprobi ». La privazione delle grazie efficaci « per tutta 
la vita » importa necessariamente e per definizione la riprovazione eterna e non 
solo « quasi certamente ». Il pericolo di dannarsi non è nè maggiore nè minore 
di quello di perdere le grazie efficaci. Come è qui presentata, l’obiezione è 
perciò irreale e in termini tendenziosi circa la sua soluzione. Diversa infatti 
sarebbe la sua portata se dicesse che « molto difficilmente tale persona si salverà 
restando nel mondo » perchè « correrebbe grave pericolo di non avere poi le 
grazie necessarie per salvarsi ». 

In questi termini la posizione non differisce molto da quella di Mons. Pi- 
relli come è espressa in tutto il capitoletto intitolato « Necessità della vocazione » 
(pgg. 28-36). Come notammo, la dottrina quivi espressa ci sembra eccessiva 
in quanto estende a tutte le « vocazioni » ciò che è, ci pare, valevole solo per 
la vocazione a vita più perfetta : esprimendoci con le parole di S. Alfonso, « in 
ogni luogo può servir Dio colui che non è chiamato alla religione, ma non già 
chi è chiamato e vuol restare nel mondo ». E in questo caso non troviamo argo- 
menti per asserire che chi abbandona la vocazione « si troverà per tutta la vita 
fuori strada, in condizioni non volute da Dio, il quale perciò gli negherà le sue be- 
nedizioni e le grazie efficaci per conseguire la salvezza », ma diciamo (ed' è ben 
diverso) che si è fuori di uno stato in cui perseverando la salvezza era certa, e 
si rientra perciò nella Provvideriza comune degli altri. In tal senso non sarebbe 
difficile citare molte autorità, a cominciare da S. Alfonso. 

Ma tutto ciò non autorizza ad asserire che chi non corrisponde volontaria- 
mente a una serie di grazie attuali lo può sempre fare « senza colpa morale », 
e che togliendosi dalla via certa della salvezza, non si trovi « dopo in condizioni 
più sfavorevoli ». Tra le due proposizioni contrarie, entrambe universali, la 
nostra posizione vorrebbe essere quella di una proposizione contraddittoria par- 
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ticolare. A queila che per noi è una verità risultante per definizione dal nostro 
concetto di vocazione : « Tutti quelli che perseverano certamente si salvano », 
noi non opponiamo che « Tutti quelli che non perseverano certamente si dan- 


nano », ma che « Tutti quelli che non perseverano non sono più certi di salvarsi ». 


In questo senso sembra che possano essere bene interpretate le frasi di 
S. Alfonso e di altri Santi e Dottori, quando essi dicono che chi non persevera 
mette a rischio la sua salvezza eterna; togliersi da una posizione di sicurezza 
è sempre un rischio, un tornare in alto mare dopo essere scampati al naufragio, 
anche se è poi verissimo che sono sempre aperte alla volontà le strade della 
salvezza. 

L’eccessivo rigorismo della sentenza che P. Geremia si propone di com- 
battere, gli dà ragione nel rilevare la falsità di certe posizioni. La minaccia di 
una certa riprovazione è un’asserzione per lo meno gratuita. 

Che il vocato, invece, che resta nel mondo, non venga privato della co- 
mune Provvidenza circa la salvezza, è un asserto chiaramente contenuto nella 


verità della volontà salvifica universale del Signore. 


PunTo VII. - La teoria che dichiara immune da ogni responsabilità colui che 
abbandona una vera vocazione non provvede più efficacemente di quella 
contraria alla libertà e alla santità necessarie a chi intraprende la carriera 
sacerdotale. Anzi, nei riguardi di quelli che già avessero ricevuti gli Ordini 
sacri, tale teoria è più dura e scoraggiante. 


Che ci siano troppo pochi sacerdoti santi, che è meglio escludere dagli 
Ordini uno degno che ammettere un indegno, sono cose vere, che corrispondono 
anche a lacrimevoli stati di fatto : ma sarà proprio un efficace rimedio ad essi 
il bandire una libertà che falsa il vero stato delle cose e, d'altra parte, non ga- 
rentisce la perseveranza di chi si è legato a Dio anche con le migliori disposi-- 
zioni del mondo? Il rimedio si rivela quindi insufficiente perchè inadeguato al 
bisogno. Assicurarsi della verità (più che di una ipotetica libertà) della sua vo- 
cazione, è invece un provvedimento che salvaguarda il vocato sia prima che 
dopo il sacerdozio. E se anche questo non dà certezza di perseveranza, dà però 
una solida base su cui poggiare !a propria speranza nell’aiuto divino, mentre 
il solo ricordo di esserci entrato liberamente, non dà per sè nessun conforto al 
misero cui diventasse di peso il suo sacerdozio, non più che tal pensiero possa 
alleviare le pene dei dannati. Sicchè si deve dire che l’inconveniente, o la di- 
sgrazia, di sacerdoti accasciati o indegni del peso della loro unzione, viene piut- 
tosto accresciuto anzichè diminuito dalla teoria che non addita ad essi nulla 
dietro di sè se non un malaugurato e, Dio non voglia, maledetto atto di libertà 
che ora amaramente rimpiangono. Anche il peccato mortale è un atto liberis- 
simo, e ciò non pertanto non diventa buono e non ci si deve ostinare in esso per 
il fatto che esso fu libero! 

E non ci si accorge che proclamando questa libertà incondizionata si finisce 
per fare arbitra della vocazione proprio quella inclinazione e quella propensione 


271 


- | 
0 
e 
| | 
| 
| 
| 
j 
| 
i 


‘ 
° 


dalla cui esclusione si era partiti come argomento, per dimostrare, appunto, tale 
libertà? Se non esiste vocazione fino alla chiamata canonica, se la volontà è 
assolutamente libera verso di essa, se non si commette colpa veruna nelio sce- 
gliere il bene minore (non esistendo un positivo e reale invito di Dio per il mi- 
gliore) — come si potrà negare che a muovere tale volontà dovrà necessaria- 
mente intervenire una inclinazione umana? Senza di essa (lo abbiamo visto a 
pg. 259 e poi a pg. 267) non si potrebbe motivare, cioè non potrebbe avvenire 
la scelta. 

Il P. Geremia rimprovera coloro che sottilizzano senza necessità su parole 
il cui significato è ovvio, non essendo, egli dice (pg. 21), affatto assurda la con- 
clusione che sia più bella e degna di Dio una schiera più esigua che Lo segua 
per puro amore, di « un esercito che cammina per la medesima strada sotto la 
spada minacciosa del timore della dannazione eterna ». Questa osservazione, 
però, ci sembra che non possa applicarsi a noi in quanto (lo ripetiamo per assi- 
curarci di non essere male intesi) chi ha rovinato, pur non senza sua colpa, 
la sua vocazione, dal momento che l’ha perduta, non deve più proseguire per 
una via dove non è più chiamato, essendo già da considerarsi perduta, per de- 
finizione, quella vocazione cui sia venuta meno, anche colpevolmente, la libera 
adesione della volontà. 

Noi quindi neghiamo che logica conseguenza della posizione difesa da 
P. Geremia sia quella di procurare al servizio del Signore una schiera, sì più 
esigua, ma che Lo segue per puro amore, al posto di un esercito che cammina 
sotto la minaccia e il terrore della dannazione eterna. 

Anche supposto che a chi abbandona la vocazione si minacciasse realmente 
la dannazione eterna, il ragionamento sarebbe ugualmente fallace. La minaccia 
infatti della dannazione eterna non si sfuggirebbe se non perseverando nella 
vocazione, cioè, non restando materialmente ne! Seminario, ma riprendendo l’an- 
tica volontà e l’antica purezza. E in questo caso si tornerebbe a servire Dio per 
puro amore. Una « perseveranza » tutta esteriore, lungi dall’eliminare il peri- 
colo della dannazione eterna, lo accrescerebbe e bisognerebbe in ogni caso dire 
ignorante e sconsigliato a chi si appigliasse a questo rimedio. 

Ma nel caso nostro la questione è diversa. 

Ci interessa, infatti, notare chiaramente come, nell’ipotesi che si tenesse 
per vera la nostra opinione, non ne deriverebbe nessuno svantaggio nè pericolo 
per le vocazioni o per la Chiesa. Che uno infatti si sia reso indegno dell’ordina- 
zione per sua colpa, non toglie che egli sia di fatto indegno e che, come tale, 
non deve essere ordinato. In foro externo, poi, non è necessario che si manifesti 
tale colpa, e la reale mancanza di vocazione (che può non esser colpevole) è 
più che un giustificato, un doveroso motivo di ritiro, che deve cancellare qual- 
siasi nota di infamia su chi si ritirasse. Del resto, che porta di più la sentenza 
contraria? Il fatto che uno si ritira « perchè è libero », dispensa forse dal cer- 
care il motivo per cui uno abbia usato questa libertà ritirandosi anzichè perse- 
verando ? Dirò di più : solo in questo caso si può dar logicamente adito a sospetti 
disonorevoli, non nel nostro : chè, nel caso nostro, la vocazione divina può non 
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esserci mai stata e il Seminario esser abbandonato senza la più lontana nota di 
infamia morale. 


Il credere di provvedere più prudentemente alla santità dei sacerdoti è un 
falso supposto della tesi che discutiamo. « Tradir la vocazione » ha, nell’ipotesi 
nostra, un senso reale, e vuol dire tutt'altra cosa che abbandonare il Seminario. 

È quindi destituita di ogni fondamento un’argomentazione che si espri- 
messe, press’a poco, in questi termini: « questo concetto di libertà elimine- 
rebbe dallo stato sacerdotale individui che trascinano i loro obblighi come un 
pesante fardello, toglierebbe, a chi torni nel secolo, il senso umiliante di infe- 
riorità e di minorazione, che spesso, purtroppo, per reazione, lo trascina al- 
l'opposto estremo della perdita o del disprezzo della fede ». 

Noi diciamo : il penosissimo fatto di individui che trascinano i loro obblighi 
come un pesante fardello non è solo dovuto a vocazione seguita per la paura 
dell'inferno : spesso anche (più spesso, forse) è dovuto al fatto che alla voca- 
zione si è purtroppo venuti meno dopo che si era stretto l’indissolubile nodo 
giuridico. Del resto, cosa vuol dimostrare la tesi che discutiamo? Se essa vo- 
lesse giungere alle estreme conseguenze, dovrebbe asserire che questi individui, 
a cui essa accenna, anche dopo l’ordinazione, non hanno nessun obbligo da 
osservare e possono tornare senz'altro nel secolo, non avendo mai avuto una 
vera vocazione. Si dirà (non c’è altra risposta) che così parlando si confonde 
grossolanamente la vocazione con cui si giunge agli Ordini con gli obblighi che 
essa impone. Ma allora, diciamo, bisogna ben distinguere tra ordinazione e vo- 
cazione, tra professione e vocazione! E allora non è dunque vero che « la vo- 
cazione è l’ordinazione » (v. sopra, pg. 237). Se, per esempio, l’accettazione, 
da parte del superiore, della professione perpetua costituisce Ja forma della vo- 
cazione, ove manchi in essa /a materia, la « vocabilità », la vocazione è nulla, 
e così la stessa professione che ne era le forma? Analogamente si dica per le 
sacre ordinazioni. Ed ecco aperta una porta che non si sa neppur bene dove con- 
duca. Certo a questi assurdi : non si potrebbe avere una ordinazione valida con 
una « vocazione » inesistente, se ordinazione e vocazione sono la stessa cosa. 
Ora, si ammette esplicitamente che la vocazione non è vera quando manchi 
l'idoneità (chè avremmo una forma senza materia); da che si deve conchiudere 
che chi si presenta agli Ordini senza la « materia » della vocazione, non avendo 
« vera vocazione » non è neppur capace — per identità — di valida ordinazione! 

Lo stesso Lahitton ha sentito che tale conclusione si affacciava dalle sue 
premesse, e ha cercato di evitarla. A pag. 21, infatti, dopo aver distinto tra le 
disposizioni del soggetto necessarie alla validità dell’ordinazione e le disposi- 
zioni richieste solo per la liceità, afferma che, mancando quest’ultime, « ce 
sujet ne recevra pas la grace du sacrement, bien qu'il regoive de par ailleurs le 
caractère dépendant seulement de sa qualité d’homme baptisé ». 

Ma allora, al soggetto non idoneo, per esempio solo per difetto di scienza, 
e perciò non necessariamente in peccato mortale, sarà dunque negata la grazia 
necessaria per esercitare il suo ministero sacerdotale? Dovrà dunque egli essere 
sempre per questo un prete mancato ? 
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Conclusione questa che è certo tanto grave quanto difficile a dimostrare. 
Ma che non è tuttavia l’estrema. 

Così, se si tiene rigorosamente fede al principio del Lahitton, l'elemento 
intrinseco della vocazione, che si era virtualmente negato, identificandolo con 
quello estrinseco, finisce per prevalere indebitamente e distruggere a sua volta 
questo con quelle conseguenze che ognuno può vedere. Conclusione inevitabile, 
posto il principio monistico. 

Torniamo perciò ad insistere che la chiamata canonica è un elemento estrin- 
seco, se pur essenziale, che si aggiunge a una vocazione già formata confe- 
rendole un nuovo status e certi effetti giuridici; ma essa è già, nel suo genere, 
entitativamente completa, e risulta da due elementi correlativi, che sono la 
volontà divina e quella umana, cooperanti e libere. 


~ 


OBIEZIONI 


Intesa l’idea nei termini che abbiamo detto, ci pare che cadano da sè o 
possano trovare sufficiente risposta le seguenti obiezioni : 

1) Canone 971: « Nefas est quemquam, quovis modo, ob quamlibet 
rationem, ad statum clericalem cogere... »; dove, secondo l’autorevole preci- 
sazione del Card. Gasparri, con le parole « quovis modo » si proibiscono tutte 
le forme di pressione sia fisica che morale. 

Risposta. - L’obiezione pecca di petitio principii: essa è infatti valida nel 
caso nostro solo se si suppone già che la chiamata divina sia una forma di coa- 
zione ingiusta e quindi non ammissibile. Chi infatti ammette per valido questo 
argomento, non nega però, oppure ammette anche esplicitamente, che il Papa 
può obbligare qualcuno a ricevere gli Ordini sacri. In questo caso non si avrebbe 
evidentemente nessuna violazione del canone citato, violazione che però si at- 
tribuirebbe a... Dio nel caso che noi difendiamo! 

Lo stesso valga per l'Istruzione della S. C. dei Sacramenti del 27, 12, 1930, 
che richiede dal candidato una dichiarazione scritta con cui egli giuri « che nel 
domandare l’ordinazione non è mosso da nessuna costrizione o violenza, da nes- 
sun timore; ma che spontaneamente la desidera, e con piena volontà la vuole 
ricevere »; e vuole che il Vescovo esplori il condidato specialmente « sopra la 
sua libertà o assenza di timore e di coazione ». Lo stesso ancora per l'Istruzione 
della S. C. dei Religiosi del 1° dicembre 1931 sullo scrutinio dei candidati circa 
la loro « libertà e spontaneità »; lo stesso infine per analoghe disposizioni del 
C. J. C. can. 552, 2, rispetto alle giovani che vogliono essere religiose. A pro- 
posito di tutte queste disposizioni si potrebbe infatti osservare che il loro scopo 
non è altro che accertare che i candidati alla vita sacerdotale o religiosa agi- 
scano mossi unicamente dalla volontà di Dio. Tali disposizioni non sono un 
argomento per la tesi opposta, in quanto esse conservano il loro pienissimo 
valore anche nell’ipotesi che sia vero ciò che noi diciamo. Insistere quindi su 
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di esse nel senso inteso dall’obiezione, non equivale a dire che la volonta di 
Dio è una forma di ingiusta intimidazione ? 

In fondo all’obiezione si annida ancora il falso supposto dell’identità della 
chiamata canonica con la vocazione divina, l’idea del Lahitton che Iddio chiami 
per mezzo della vocazione gerarchica e non per mezzo delle mozioni della vo- 
lontà e delle illustrazioni dell'intelletto. Ma questa idea, lo abbiam visto, si basa 
sull’altro falso supposto che la vocazione divina, se esiste, dà diritto all’ordina- 
zione. Che è dimenticare che Gesù non governa la sua Chiesa direttamente, 
ma per mezzo dei suoi legittimi rappresentanti e ministri. 

Tutti i documenti ora citati conservano invece il loro pieno valore quando 
si applichino alla chiamata canonica. A questo punto la Chiesa vuole che da 
tutti ci si arresti davanti alle soglie di una coscienza. L’ultima e definitiva parola 
di richiesta per essere connumerato tra gli eletti e i consacrati deve pronunziarla 
il candidato, decidendo da solo, soltanto in base alla voce di Dio che lo chiami, 
— voce che, in sostanza, egli solo conosce e quelli che egli ha voluto mettere È 
a parte dei suoi secreti. 

Che senso ha dunque citare, a favore della tesi opposta, quelli o altri simili 
| documenti, come, ad esempio, la lettera de! 10, 5, 1907 del Prefetto della 
| S. C. dei Vescovi e Regolari agli Ordinari d’Italia, in cui si prescrive per i 
| piccoli seminari l’uso dei programmi legali di studio? Null’altro se ne può ri- 
cavare se non che la Chiesa vuole che non si acceda alla chiamata canonica per 
| nessun motivo umano, fuori cioè della volontà di Dio e della sua vocazione. 
Evitare che si insinuino motivi umani non vuol dire escludere anche quelli di- 
| vini. E quando Pio XI (24, 6, 1939) disse ai chierici dell’Urbe che doveva 
ritirarsi dal Seminario chi si sentiva «impari » all'osservanza del celibato, che 
altro significava se non che deve ritirarsi chi non ha vocazione >? Essere « im- 
pari » infatti non vuol dire non sentire attrattiva: vuol dire aver sperimentato 
di non riuscirci. E quale argomento si può costruircene sopra? 
Lo stesso si dica del famoso esempio di Pio X che, ancor Vescovo, diede 
a un suo seminarista, non chiamato, i mezzi per diventare architetto (JORIO, 
Sacerdos alter Christus, 128-130). Sono casi che dimostrano troppo per la tesi 
avversaria — e cioè nulla. 
Anche Mons. Pirelli (pgg. 245, ss.) si basa sul canone 971 per dimostrare 
che non si può dire a un Seminarista che egli è « assolutamente tenuto a non 
venir meno alla vocazione » perchè questa è una « costrizione morale prevista 
e formalmente proibita dal C. J. C. ». 

Il motivo che egli adduce è sostanzialmente solo questo che: « I segni 
ordinari di vocazione divina prudentemente, ma non certamente ce ne ma- 
nifestano la volontà ». 

Quindi, diciamo, se la volontà divina è certamente conosciuta, è da seguire, 
nè può dirsi che essa equivalga a una « costrizione morale ». Ora essa è ve- 
ramente conoscibile con certezza nei casi ordinari; esiste perciò un vero obbligo 
di seguire la vocazione (quando questa c'è!). Su questo punto ci pare che anche 
la dottrina di Mons. Pirelli sia un po’ fluttuante tra due posizioni diverse, e 
questo, a nostro parere, è dovuto al fatto che non sempre si mantiene fede coe- 
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rente al concetto di vocazione che Mons. Pirelli accetta dal P. Delbrel e che a 
noi sembra giustissimo. 

Dice, infatti, P. Delbrel, citato da Mons. Pirelli: « Più ancora: quando 
la vocazione non è accettata con o senza colpa, non autorizza forse, per il 
fatto stesso, a giudicare che non c'è e ad affermare che Dio si è fatto come 
una legge inderogabile di non volere per il sacerdozio quelli che il sacerdozio 
non vogliono? E la volontà deliberata di esser prete non è forse uno dei segni 
indispensabili di vocazione sacerdotale? Si ricordi « l’ob quamlibet rationem 
nefas est cogere », anche se si trattasse di vocazione riconosciuta e attestata 
dai superiori e dal direttore di spirito ». 

Basterebbe non perdere di vista l'affermazione che «la volontà delibe- 
rata di esser prete è uno dei segni indispensabili di vocazione », 0, meglio, 
come diciamo noi, che essa è uno dei costitutivi essenziali della vocazione, 
per concluderne che il « cogere, ob quamlibet rationem » uno, che non abbia 
tale volontà, a farsi prete, è, per definizione, costringere al sacerdozio uno 
che non ha vocazione. 

Chi poi abbia questa volontà, questi ha la vocazione (supponendo l’ido- 
neità), ma questi non ha bisogno che niente e nessuno ve lo costringa. 

2) Altra cosa è poi affermare che sia ordinariamente impossibile o molto 
difficile conoscere la volontà o la vocazione divina. Il che non affatto vero in 
questo caso. Al quale proposito noi, come si è detto, non ci affidiamo esclusiva- 
mente alla definizione canonica e gerarchica della vocazione, che sarebbe im- 
pigliarsi nel circolo vizioso rimproverato dal Lahitton al Tronson. Questa, come 
dice nel citato passo P. Vermeersch. ci assicura solo della volontà divina con- 
seguente. 

Per il beneplacito precedente e il positivo invito delle grazie divine ab- 
biamo documenti che servono sufficientemente a illuminarci. Per tornare a ri- 
peterli: chi è — a un certo momento della vita — idoneo agli Ordini e ani- 
mato da libera volontà e retta intenzione, questi è chiamato da Dio al sacerdozio 
(Pio XI); chi ha una volta in vita maturato liberamente il proposito di farsi 
religioso animato da retta intenzione, questi è chiamato da Dio alla vita reli- 
giosa (S. Tommaso). 

Onde non ci sembra che abbia tutte le ragioni il Lahitton quando 
(pgg. 139, ss.) rimprovera al Tronson che la sua teoria vuole sostituire il diret- 
tore spirituale al Vescovo: per accertarsi della vocazione divina il candidato 
non ha di meglio che chiedere consiglio a chi è padrone dei secreti del suo 
cuore. Il posto dell’autorità vescovile, come tale, non è qui — vano è quindi 
il timore di vederla diminuita o compromessa. 

3) Si dirà: in dubiis libertas. 

Risp. — Si concede, nel caso che la vocazione sia veramente dub- 
bia; ma dire che essa è dubbia per natura sua, è come dire che, per- 
chè la bontà di qualche azione è talora dubbia, in tutto il campo morale 
non esista altro principio che quello probabilistico. Il fatto che in casi concreti 
possa non esserci sicurezza, ci porta in un altro campo, in quello della prudenza 
in colui che, dovendo consigliare, non può dare per certo ciò che per tale non 
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gli risulti. Ma per evitare un eccesso non si ha da correre in quello opposto. Del 
resto la questione è teoretica, e non c’è direttore di coscienze che ignori quanto 
| chiari siano spesso i principi e quanto difficile invece la loro applicazione allo 
| Stato concreto della coscienza singola. Almeno i principi, perd, devono essere 
chiari. 

4) Se si dice a un giovane sui 15 anni che ha vocazione sicura, che 
quella è la via assegnatagli da Dio, e poi l'adolescenza al suo passaggio lascia 
in lui delle componenti affettive contrarie alla vita che gli era stata suggerita, 
che farà quel povero soggetto, quando si trovi con le spalle al muro, legato 
ad una via che non era per lui? 

Risp. — Se quel giovane non aveva vocazione, ci fu evidentemente un 
errore in chi gli disse che egli aveva vocazione « sicura ». Il fatto poi che 
sia mutato rispetto alla vocazione il suc atteggiamento affettivo (!), non di- 
| mostra nulla: il giovane pud non aver mai avuto vocazione (liberissimo quindi 
di seguire la via che vuole); o egli può averla ancora; o egli può averla tra- 
dita e, in definitiva, perduta: deve, quindi, di fatto, cambiar strada: ma 
non può dirsi che ciò avvenga « senza colpa morale ». Ci sono tante altre 
azioni che, al momento che si fanno, non sono peccato, ma a cui non si può 
giungere senza peccato. 

5) Che valore hanno allora le parole che, secondo il Pontificale, il 
Vescovo rivolge ai suddiaconi prima dell’ordinazione? — « Hactenus... liberi 
estis, licetque vobis pro arbitrio ad saecularia vota transire... Proinde, dum 
tempus est, cogitate, et si in sancto proposito perseverare placet, huc accedite ». 
Bisogna supporre troppe cose per concludere da questa frase del Ponti- 
ficale che può recedere dall’Ordinazione senza alcuna colpa morale l’ordinando 
| 


che ad essa si sia presentato fornito di una vera vocazione divina. 

Bisogna, fra l’altro, supporre che tale vocazione divina non esista: il. 
passo citato non lo dimostra, giacchè esso conserva tutto i! suo valore e il suo 
significato anche nel caso che tale vocazione divina si supponga esistente (27). 

E difatti tutto il contesto del Pontificale rivela chiaramente la sua portata 
giuridica circa gli impegni dei candidati di fronte all’autorità ecclesiastica. Nè 
d’altra parte mostra di voler trattare in quel punto dei problemi morali che 
legano la coscienza degli ordinandi. Infatti tutte le ammonizioni ed esortazioni 
del Pontefice prendono il loro tono dalla parola « promovendi » con cui questi 
si rivolge ai candidati. 

6) L'autorità di S. Alfonso dei Liguori: « Circa statum ab aliquo ade 
lescente eligendum, non audeat confessarius illum ei determinare, sed tantum 
ex indiciis curet suadere statum illum ad quem prudenter iudicari potest ipsum 
a Deo vocari ». (Homo Apost. T. 2, Trac. ult., Punctum 4, n. 39). 

Sembra che questa citazione parli di un’altra questione. Chi, infatti, as- 


(27) È la caratteristica di parecchie delle che rimangono vere anche nell’ipotesi con- 
« prove » che si adducono a favore della traria. E questo significa che non sono « pro- 
tesi contraria alla nostra: sono « prove» ve» di ciò a conforto del quale sono recate. 
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serirebbe che spetti al confessore imporre (« determinare ») lo stato da 
scegliere ? 

S. Alfonso insegna però che quello stato il confessore deve consigliare 
(« suadere », chè non mai egli può imporlo, neppure se ne fosse assolutamente 
certo : sarebbe contro il concetto stesso di vocazione!) che al suo prudente giu- 
dizio risulti per indizi certi essere quello cui Dio chiami. Tutto ciò che S. Al- 
fonso vuol dire, pare in sostanza sia questo : sia Dio a esser ascoltato e nes- 
suno presuma di prenderne il posto. Dio, però, sia ascoltato. 

Del resto lo stesso P. Geremia (pg. 75) afferma che proprio S. Alfonso 
« propende per la sentenza più rigida ‘e perciò, afferma il Vermeersch, su que- 
sto punto S. Tommaso e S. Alfonso non convengono perfettamente — non per- 
fecte consentiunt ’ ». 


S. Alfonso è l’ultima autorità, come tutti sanno, che possa citarsi a con- 
forto di tale tesi. 


CONCLUSIONE. - Crediamo che le idee qui espresse non dovrebbero por- 
tare, anche per chi le ritenesse fondate, delle novità nella pratica più oculata 
e prudente già in uso per la scelta delle vocazioni. Questa infatti non ha mai 
inteso di prescindere dalla volontà di Dio nella scelta dei suoi eletti. Si tratta 
pertanto solo, 0 quasi solo, di punti di vista teoretici. A riguardo dei quali 
è stata lungi da noi l’idea di voler asserire alcunchè come certo o definitivo, 
checchè possano sonare le singole espressioni. Abbiamo solo voluto sollevare 
qualche dubbio, che lasciamo a chiarire a persone di noi più capaci e compe- 
tenti. E circa gli Autori citati, da cui ci è parso dover qualcosa dissentire, as- 
seriamo ancora con convinzione che, secondo noi, si tratta in sostanza di un 


modo diverso di collegare fra di loro alcune nozioni certe e comunemente 
tenute per vere. 


GINO CORALLO, S. D. B. 
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L’INTRODUZIONE ALLO STUDIO 
DI G. B. VICO DI F. AMERIO ® 


La storiografia filosofica italiana va man mano emancipandosi dai criteri che 
dispoticamente la dominarono nel non lontano periodo dell’acme idealistica. Lo 
dimostrano chiaramente i numerosi studi pubblicati in questi ultimi anni. 

Fra gli autori maggiormente esaltati dall’idealismo italiano, quasi antesi- 
gnano di tal corrente di pensiero, è, senza dubbio, G. B. Vico, del quale s’oc- 
cupò a fondo B. Croce. La poderosa revisione critica che ne fa l’Amerio era 
dunque urgente e perciò tanto più ambita e gradita agli studiosi del pensiero filo- 
sofico italiano. 

Il lavoro consta di nove densi capitoli, così distribuiti: Gnoseologia (c. 1); 
L'uomo (c. 2); Dio (c. III); La Religione (c. IV); La Morale (c. V); Il Diritto 
(c. VI); La Scienza Nuova (c. VII); I canoni della storiografia vichiana (c. VIII); 
L'evoluzione della civiltà (c. IX). 

Come si vede, nonostante la modestia del titolo e le modeste pretese dell’A., 
la struttura e la mole del volume dice chiaro l'impegno a fondo con cui vengono 
affrontati e ricostruiti i temi centrali del pensiero vichiano. 

Una recensione del ch.mo Prof. Carlini, dell’Università di Pisa (Giornale 
di Metafisica, marzo-aprile 1948, pp. 126-136) dice il volume dell’A. « lavoro 
accuratissimo », « con pieno possesso delle fonti e dei testi », « ordinato », « com- 
pleto », «la più agguerrita e meditata difesa dell'ortodossia del Vico». Anzi, 
dal punto di vista dell’ortodossia, per il Carlini il volume è senz'altro « defini- 
tivo ». Dal punto di vista filosofico però, l’illustre recensore si mostra perplesso 
e avanza una quantità di riserve. 

Ed è proprio dal punto di vista filosofico che il volume, a lettura finita, ci 
è sembrato poderoso, completo, definitivo, un’inoppugnabile rivendicazione della 


(1) FRANCO AMERIO, Introduzione allo studio di G. B. Vico. - Torino, « S.E.I. », 1947, 
pp. VIII-558, 
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cattolicità del V., sì, ma, non meno, una valida difesa dell’autentica « mens » filo- 
sofica del pensatore. 

Nello stendere brevemente le nostre impressioni e le idee che il libro ci 
suggerisce, terremo anche presente la recensione del Carlini, intonata a una 
profonda simpatia per l’interpretazione idealistica. Risalterà così, più netta- 


mente, la diversità di visuale con cui il volume è stato letto da Carlini e da 
chi scrive. 


UNA FILOSOFIA DELL’ESSERE 


« L'essere è l’oggetto proprio dell’intelligenza » (p. 21). Ecco il principio 
che domina tutto il primo capitolo « la gnoseologia ». 

Ed è proprio per questo che la gnoseologia vichiana si presenta subito, 
decisamente, come anticartesiana; perchè non disconosce quell’elemento fon- 
damentale che investe, impronta, qualifica, include e chiarifica tutti i complessi 
valori dell'esperienza umana : la conoscenza dell’essere. In altre parole: solo 
il riconoscimento che il conoscere umano attinge l’essere, anzi ciò che esiste, ciò 
che è, in tutta l'ampiezza dell’espressione, e che l’intelletto è la facoltà del 
reale, del concreto, di ciò che vi è di più intimo in ciascuna cosa, ci può dare 
una filosofia umanistica integrale. Sulla base dell’esperienza intellettuale dell’es- 
sere, fondamento primordiale, indiscutibile, universale, onnicomprensivo, si pos- 
sono salvare tutti i valori della conoscenza umana. Vico s’oppone a Cartesio per- 
chè la filosofia cartesiana immiserisce la ricchissima pienezza dell’intellettualita 
ben intesa. Erede del concettualismo formalistico della scolastica decadente, Car- 
tesio ne porta i difetti sino alle uliime conseguenze, sconvolgendo l'ordine dei 
dati primordiali del buon senso: quasi l'essere supponga il pensiero e non vi- 
ceversa. Il pensiero svuotato dell’essere da Cartesio, conduce per direttissima 
alla Ragion Pura, sinonimo di Ragion Vuota, di Kant. 

E lo svuotamento del ricco contenuto dell’intellezione umana, operato da 
Cartesio e da Kant, sia pure inconsciamente e in buona fede, costituisce il più 
grave difetto permeante l’intera filosofia moderna. Lo conoscenza umana intel- 
lettuale da onnicoscienza (unaquaeque intellectualis substantia est quodammodo 
omnia, in quantum totius entis comprehensiva est suo intellectu, C. G. II, 112) 
diviene solo autocoscienza cioè unicoscienza e meglio ancora nullicoscienza. La 
cosidetta interiorità dell’uomo viene purificata sì, cioè assottigliata, impoverita, 
vanificata. Da interiorità omniincludente intellettualmente (totius entis compre- 
hensiva) diviene inclusa in tutto e schiava di tutto. Una tale coscienza non potrà 
più uscire dal suo autoimprigionamento, se non divenendo autoctisi, cioè coscienza 
creatrice, con l’idealismo trascendentale. 

Ben volentieri riconosciamo che l’idealismo trascendentale di fronte a Car- 
tesio e Kant costituisce un progresso nel senso di una più ricca interiorità. Ma 
è ancora troppo povera questa interiorità di fronte alla tradizionale interiorità 
agostiniano-tomista. La realtà tutta, resa univoca e ridotta, con schematismo ma- 
tematico, alle proporzioni dell’essere finito, non conosce le illimitate ricchezze 
che l'analogia della realtà impone inesorabilmente al sincero investigatore del 
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vero. Nonostante gli acrobatismi formali e verbali, nonostante l’iridescenza del 
linguaggio e delle formule, l’interiorità panteistica o panumanistica dell’idealismo 
trascendentale rimane troppo scarna ed evanescente per soddisfare alle esigenze 
d’un umanesimo integrale, l’unica base sulla quale possa riposare il cristianesimo 
integrale, potenziamento della natura umana in tutti i suoi aspetti. 

La coscienza dell’idealismo trascendentale, in un certo senso, è più ricca 
che la coscienza del razionalismo Cartesiano e Kantiano, ma è troppo disumana 
per l’uomo concreto. 

L’idealismo trascendentale potrà dirsi un progresso dal punto di vista della 
letteratura, o dal punto di vista della ricerca filologica storica, ma come filosofia, 
di fronte alla grande tradizione della filosofia classica cristiana, costituisce cer- 
tamente un netto regresso. Con il nome di filosofia classica cristiana intendiamo 
riferirci almeno ai due gran di nomi di Agostino e Tommaso. 

I superuomini del razionalismo e dell’idealismo, proprio quande credono di 
evadere dall’ingenuità dell’uomo comune, omettendo l’analisi integrale dei dati 
dell'esperienza volgare, cadono nella più stupefacente delle ingenuità perchè 
mancano, almeno in parte, di senso critico. Proprio quando credono di posse- 
dere il monopolio del senso critico, trascurano di sottoporre ad una spassionata 
analisi critica il dato fondamentale del conoscere : l’intellezione dell’essere, l’e- 
lemento gnoseologicamente più interessante del mondo umano. È ingenuo 
l’idealismo trascendentale quando crede che il senso comune sia completamente 
sprovvisto di senso critico, come pure quando crede che la filosofia classica non 
conosca il problema critico perchè non lo pone nella forma cartesiana. È ingenuo 
l’idealismo quando crede impossibile uscire dall’immanenza, quasi l’esperienza 
primordiale umana, l’esperienza intellettuale dell'essere, non trascenda, proprio 
includendole, tutte le alterità del reale (immanenza-trascendenza, interiorità-este- 
riorità, dentro-fuori, vicino-lontano, ecc.) nella sua spirituale ricchezza gnoseo- 
logica. Include tutte le alterità, distinzioni e opposizioni dell’esperienza non come 
sintesi a priori, nè come auctoctisi, ma come dato indiscutibile, sintesi naturale 
non meno a priori che a posteriori. La filosofia che fa svanire l’opposizione nella 
sintesi a priori o nell’autoctisi dell'Io trascendentale, riduce la luminosità dell’espe- 
rienza conoscitiva immediata, radicalmente e sostanzialmente molteplice, a mo- 
notona univocità. 

Nell’idealismo trascendentale riconosciamo volentieri almeno alcune posi- 
tività : la potenza e la grandezza dell’umano conoscere che si risolve neila stessa 
grandezza dell'anima umana, l’esigenza insopprimibile dell’unità del reale, l’am- 
missione, sia pur vaga ed imprecisa, del primato dei valori spirituali. Ma quando 
univocizza il reale livellando il finito e l'infinito, quando mi riduce la realtà a 
puro ed ineffabile divenire, quando si dimostra impotente a porre il Trascendente 
Infinito, troppo intristisce e immiserisce l’infinita apertura dello spirito umano, 
« Intellectus noster intelligendo aliquid in infinitum extenditur » (C. G. I, 43). 
« Res immateriales (lo spirito) infinitatem quamdam habent quodammodo quia 
sunt quodammodo omnia » (III Sent., d. 27, q. 1, art. 4). 

Non è vero che la sintesi a priori kantiana sia la « base più solida su cui 
anche oggi bisogna porre il problema gnoseologico » (Carlini, ib., p. 128). La 
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base più solida della gnoseologia sta nel superamento della posizione kantiana, 
nell’analisi critica dell'esperienza intellettuale dell’essere, fondamento primo e 
chiave critica di tutto il complesso contenuto dell'umano conoscere. 

E ribadiamo ancora una volta : la superinteriorità spirituale della tradizione 
cristiana non è pura in quanto s’oppone al cosmo e alla materia per esclusione, 
ma per una sorta di eminente superinclusione, in quanto, eminentemente, nella 
sua spirituale pura pienezza, contiene tutta la ricchezza e la positività che vi è 
nel cosmo e nel mondo della materia, escludendone soltanto la negatività. 

È questo il pensiero di S. Tommaso là dove afferma: « animam esse quo- 
dammodo omnia, quia nata est omnia cognoscere. Et secundum hunc modum 
possibile est ut in una re totius universi perfectio exsistat » (De Verit., II, 2, c.). 

Non c’è vertiginosa distanza siderale che la conoscenza umana non tra- 
scenda e non includa. È ben più vasta l’anima che l’universo intero. 

Lo stesso divenire spaziale non si potrebbe conoscere se non venisse su- 
perato e trasceso dalla spirituale esperienza conoscitiva dell’uomo. Avrebbe 
ragione allora quell’esistenzialismo che afferma essere impossibile la soluzione 
del problema, perchè ogni problema entra a costituire l’esistenza. L'attività del 
conoscere spirituale umano, ancorchè inserita nello spazio e nel tempo, e, per 
un verso, avente caratteri spazio-temporali, è anzitutto al di sopra dello spazio 
e del tempo : è superdiveniente e superproblematica e per ciò stesso capace di 
conoscere il divenire e di risolvere il problema. 

Vico è anticartesiano perchè la sua è una filosofia dell’essere, quella di 
Cartesio una filosofia del cogito, del pensiero che dimentica l’essere, ciò che 
è, come esperienza primordiale e perciò fondamento inconcusso di ogni atteg- 
giamento critico. 

Questo ci è sembrato lo sfondo dottrinale sul quale lA. imposta la sua 
interpretazione. La filosofia del V., come filosofia dell’essere, è realismo inte- 
grale. Anche se non è tutto esplicito, nelle pagine lette, è caratteristica dei 
buoni libri lasciar intendere molte cose oltre quello che dicono. Tale appunto è 
l’opera dell’Amerio. 

Il Vico « denuncia l’uomo di Cartesio come un uomo astratto, mutilo, ir- 
reale e gli si pone di contro l’uomo concreto, ricco, realissimo » (p. 13). 

Nel verum factum, cardine del pensiero vichiano, totalmente estraneo al- 
l’anacronistica interpretazione dell’idealismo crociano e gentiliano, si sente vi- 
brare, in maniera inequivocabile, la nozione di verità come ricostruzione men- 
tale, vale a dire, come adesione, consenso, riconoscimento, conformità, quale 
l'esperienza immediata d’ogni uomo conferma. 


METAFISICA E SCIENZA 


La fondazione realistica della filosofia non permette tuttavia al V. una chiara 
determinazione dei rapporti fra filosofia e scienze. « La tendenza innatistico- 
ontologistica e quella empiristico-induttiva, Platone e Bacone, si sopraffanno a 
volta a volta, senza riuscire a comporsi in un’organicita sistematica » (pp. 54-55). 
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L’ontologismo tendenziale della sua metafisica riconferma ancora una volta 
il carattere concreto e oggettivo del suo pensiero, ma nello stesso tempo, lo pone 
in gravi difficolta quando si tratta di precisare la posizione della metafisica, 
scienza delle cose in Dio, la matematica e le scienze. 

E interessante la tendenza di V. a porre la matematica quasi ponte di 
passaggio fra la metafisica e la fisica: dovrebbe dunque partecipare della na- 
tura di ambedue, senz’essere nè luna nè l’altra. La realtà del mondo fisico 
minaccia di scomparire e vanificarsi in Dio, e tuttavia l'esigenza profonda del 
pensiero vichiano è quello di dare forte consistenza e risalto alla realtà creata. 
E mentre troviamo una svalutazione pessimistica del mondo fisico, il suo stesso 
principio verum factum e la concretezza umana della storia rivelano una menta- 
lità fortemente positiva. 

Queste ambiguità vichiane, che l'A. ripetutamente mette in chiaro, ci per- 
mettono di valutare molti punti oscuri e incerti del V. Da queste ambiguità 
fondamentali nascono infatti altre minori ambiguità che smentiscono la troppo 
facile linearità dell’interpretazione idealistica. L'origine storica delle ambiguità 
l’A. la scopre negli influssi dottrinali di Descartes, Locke, Hobbes, cui, sia pure 
inconsciamente, a volte il V. sottostà. Di qui la mancata sistemazione coerente 
del verum factum e 1 vari significati dei quali a volta a volta si colorisce. 

Alla luce delle positività e negatività del pensiero vichiano, riesce agevole 
all’Amerio imbastire un serrato e poderoso crescendo di argomentazioni che 
vengono a disfare completamente la fragile quanto pretenziosa intelaiatura del- 
l'interpretazione crociana. I motivi idealistici vengono man mano rintuzzati con 
una documentazione ricca ed efficace che non può lasciare ormai dubbio alcuno 
sul genuino significato del pensiero di V. e sull’evidente travisamento idealistico. 
E una confutazione vigorosa, chiara, definitiva. 


SAPIENZA VOLGARE E SAPIENZA FILOSOFICA 


La determinazione dei rapporti fra sapienza volgare e sapienza filosofica 
fra sapere spontaneo e sapere riflesso, è d’importanza decisiva per la soluzione 
del problema gnoseologico. Sulla base di una concreta filosofia dell’essere, il 
V. è per la continuità naturale e necessaria fra sapienza volgare e sapienza 
filosofica. Tutto l'ulteriore lavoro della riflessione filosofica e della sistemazione 
scientifica non può far altro che approfondire e chiarire il grezzo, ma ricchis- 
simo patrimonio dell’esperienza intellettuale dell’essere, principio basilare della 
sapienza volgare umana. Se l’uomo, in quanto dotato di questa meravigliosa 
facoltà che è l'intelletto, attinge tutto l'essere (« intellectualis substantia... totius 
entis comprehensiva est suo intellectu », al dire di S. Tommaso), bisogna con- 
cludere che tutto il complesso della riflessione, sia filosofica che infrafilosofica, 
è ESPLICITAZIONE, cioè passaggio da implicito ad esplicito, da conoscenza rudi- 
mentale e imperfetta a conoscenza perfetta. 

Non vi è nessun abisso, nessun salto e dunque nessun ponte da costruire 
fra senso comune e filosofia, fra sapienza volgare e sapienza filosofica. Chi 
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pretenda incautamente operare un taglio netto fra questi due momenti del sapere 
umano, lo viviseziona e ne fa un cadavere. Una orgogliosa sapienza filosofica 
che pretenda evadere dal sapere volgare e non tenerne più nessun conto, disu- 
manizza la filosofia e perciò stesso ne fa una vana sapienza, perfettamente inu- 
tile all'uomo. Bisognerà distinguere nettamente un momento dall’altro, come 
bisogna sempre nettamente distinguere un membro dall’altro, l'occhio dalla 
Hi mano, ma scindere il loro legame non si può, senza distruggere il valore della 
È filosofia. 
sE Il senso comune, secondo il V., fonda la filosofia; la sapienza scientifica 
e filosofica presuppone la sapienza volgare e la giustifica. Qualsiasi altro rap- 
porto fra questi due momenti del sapere pecca di astrattismo, diviene antistorico 
e antiumano. Nè si creda che vi sia una sapienza volgare assolutamente acritica. 
L’intellezione dell'essere è intellezione critica. Il primo giudizio, sia pure 
inespresso, che l'uomo in ogni conoscenza pone e presuppone, è sempre: 
questo è. 
È « Contro il vezzo del secolo cartesiano che esalta come ideale del sapiente 
Hi la mente matematica, il V. rivendica l’umanità della sapienza » (p. 116). La 
filosofia, « nata dalla sapienza volgare e di questa ministra, la conferma non 
solo, ma la illustra e la conforta, e chiarisce quello che vi è torbido, e si dà 
ragione e dimostra quello che vi è di accettato e di ammesso, e rende luminoso 
ciò che non lo era: « la sapienza riposta deve servire alla sapienza volgare; 
perchè ella è nata dalla volgare e per quella medesima vive; affinchè la volgare 
dalla riposta, indebolita sia retta o sostenuta, ed errante sia guidata o con- 
dotta » (p. 126). 
La dottrina vichiana del senso comune, ritorna in quella dei « veri semina » 
(pag. 158) e nell’altra dell’autorità inclusa nella ragione « auctoritas... rationis 
Ù | pars quaedam » (p. 127). 
sì Abbiamo voluto insistere particolarmente sui motivi che emergono dalla 
7 prima parte del volume, perchè di qui l'A. sviluppa coerentemente la rimanente 
i : dottrina vichiana. 
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L’UOMO, DIO, LA MORALE, IL DIRITTO 


L’uomo vichiano, a differenza dell’uomo cartesiano e dell’uomo idealistico, 
| ul: è una ricca complessità di senso, fantasia, memoria, ragione ecc., tutti elementi 
ik ak nettamente distinti e distinguibili, mai perd separabili, in modo tale che si 
fs. possa dare un momento in cui l'uomo sia o pura ragione o puro senso o pura 
fantasia e così via, come invece pretende l’interpretazione idealistica. Il vivo 
È senso di concretezza sempre presente in V. non scinde mai l’unità ricca e vitale 
dell’uomo integrale. 
fi: La dottrina basilare del V. intorno a Dio è quella della tradizione cristiana : 
un Dio Persona, Creatore del mondo e dell’uomo. Dio è creatore: dunque non 
può essere un estraneo o un intruso in tutto ciò che esiste e la creazione non 
è un miracolo, cioè qualcosa di estraneo alla natura, come l’idealismo sembra 
fraintendere, ma precisamente il principio stesso e la sorgente della natura. E 
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proprio di una mentalita primitiva e ingenua il supporre un contrasto fra Dio e 
il mondo, fra il Creatore e la sua creatura, fra il Trascendente assoluto e il 
mondo. 

Il Dio cristiano, che è Creazione e Provvidenza, è trascendente al mondo 
per eccesso d'immanenza, infinitamente distinto da esso proprio perchè infini- 
tamente intimo al medesimo, infinitamente lontano proprio perchè infinitamente 
presente. Non è questo un vano giuoco di parole se non per colui che incon- 
sciamente materializza e spazializza il Creatore. Son le angustie del raziona- 
lismo che pretende tutto matematicamente univocizzare. E così l’Infinito diviene 
lo spaziale indefinito, caotico, impersonale. Tutto della filosofia buddistica. 

Anche nella concezione di Dio l’idealismo crociano, di fronte al pensiero 
cristiano di V., segna un netto regresso. Croce rimane nell’età della fantasia, 
proprio quando crede di essere nell’età della pura ragione. È il caso di richia- 
mare la vichiana « barbarie della ragione ». 

L'evoluzione della Religione, della morale, del diritto nella storia dei popoli 
si sviluppano proporzionalmente : sono sempre compresenti perchè ancorati, 
come tutta la realtà, in Dio Creatore. Carattere essenziale della morale è dunque 
la religiosità, come carattere essenziale del diritto è l’eticità. E questo vale 
per luomo in tutti gli stadi dell’evoluzione storica, secondo una diversità di 
grado, secondo una minore o maggior perfezione. Ma nessun elemento è mai 
assente, perchè essenzialmente costitutivo della realtà umana. 

La morale areligiosa è impossibile, è un'utopia, anche se invece di chia- 
marla « atea », la si orpella insidiosamente con il nome di « morale laica ». 

« La morale laica è un sogno orgoglioso e stolto, è un’utopia perniciosa, 
è di fatto l'anticamera dell’immoralità. Togliere l'ordine morale dalle sue radici 
divine, vuol dire da una parte renderlo inconsistente, e dall’altra svuotarlo di 
ogni sua efficacia e però conduce infine verso il riaffacciasi dell’uomo senza 
Dio, che è l’uomo senza legge, che è il bestione primitivo. La morale laica è 
la dissoluzione della convivenza e l’imbarbarimento. Non c’è via di mezzo: 0 
con Dio nell‘umanita civile o senza Dio nella solitudine bestiale. V. ha visto 


chiaro... » (p. 325). 


LA SCIENZA NUOVA 


La grande novità del pensiero vichiano rimarrà sempre la dottrina della 
storia. L’aver affrontato, come prima non mai, il problema storico con metodi 
nuovi, è la sua originalità. Le più interessanti esigenze filosofiche del pensiero 
vichiano trovano nella scienza storica il loro dispiegamento trionfale. 

Trova qui il suo appagamento quella sete di concretezza, che è insita nel 
verum factum: la storia è opera dell’uomo, nella scia luminosa della storia ideale 
eterna tracciata dalla Provvidenza Divina. Natura umana libera e Provvidenza 
divina superlibera, sono i due princìpi collaboranti nella realizzazione della storia. 

Non poche delle ambiguità vichiane, come ad esempio il rapporto fra l’ideale 
e il reale, fra la metafisica e l’esperienza trovano pacificazione, equilibrio, ar- 
monia nel verum factum della storia umana, sintesi di filosofia e filologia. 
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pretenda incautamente operare un taglio netto fra questi due momenti del sapere 
umano, lo viviseziona e ne fa un cadavere. Una orgogliosa sapienza filosofica 
che pretenda evadere dal sapere volgare e non tenerne più nessun conto, disu- 
manizza la filosofia e perciò stesso ne fa una vana sapienza, perfettamente inu- 
tile all'uomo. Bisognerà distinguere nettamente un momento dall’altro, come 
bisogna sempre nettamente distinguere un membro dall’altro, l'occhio dalla 
mano, ma scindere il loro legame non si può, senza distruggere il valore della 
filosofia. 

Il senso comune, secondo il V., fonda la filosofia; la sapienza scientifica 
e filosofica presuppone la sapienza volgare e la giustifica. Qualsiasi altro rap- 
porto fra questi due momenti del sapere pecca di astrattismo, diviene antistorico 
e antiumano. Nè si creda che vi sia una sapienza volgare assolutamente acritica. 
L’intellezione dell'essere è intellezione critica. Il primo giudizio, sia pure 
inespresso, che l'uomo in ogni conoscenza pone e presuppone, è sempre: 
questo è. 

« Contro il vezzo del secolo cartesiano che esalta come ideale del sapiente 
la mente matematica, il V. rivendica l'umanità della sapienza » (p. 116). La 
filosofia, « nata dalla sapienza volgare e di questa ministra, la conferma non 
solo, ma la illustra e la conforta, e chiarisce quello che vi è torbido, e si dà 
ragione e dimostra quello che vi è di accettato e di ammesso, e rende luminoso 
ciò che non lo era: « la sapienza riposta deve servire alla sapienza volgare; 
perchè ella è nata dalla volgare e per quella medesima vive; affinchè la volgare 
dalla riposta, indebolita sia retta o sostenuta, ed errante sia guidata o con- 
dotta » (p. 126). 

La dottrina vichiana del senso comune, ritorna in quella dei « veri semina » 
(pag. 158) e nell'altra dell'autorità inclusa nella ragione « auctoritas... rationis 
pars quaedam » (p. 127). 

Abbiamo voluto insistere particolarmente sui motivi che emergono dalla 
prima parte del volume, perchè di qui l'A. sviluppa coerentemente la rimanente 
dottrina vichiana. 


L'UOMO, DIO, LA MORALE, IL DIRITTO 


L’uomo vichiano, a differenza dell’uomo cartesiano e dell’uomo idealistico, 
è una ricca complessità di senso, fantasia, memoria, ragione ecc., tutti elementi 
nettamente distinti e distinguibili, mai però separabili, in modo tale che si 
possa dare un momento in cui l'uomo sia o pura ragione o puro senso o pura 
fantasia e così via, come invece pretende l’interpretazione idealistica. Il vivo 
senso di concretezza sempre presente in V. non scinde mai l’unità ricca e vitale 
dell’uomo integrale. 

La dottrina basilare del V. intorno a Dio è quella della tradizione cristiana : 
un Dio Persona, Creatore del mondo e dell’uomo. Dio è creatore : dunque non 
può essere un estraneo o un intruso in tutto ciò che esiste e la creazione non 
è un miracolo, cioè qualcosa di estraneo alla natura, come l’idealismo sembra 
fraintendere, ma precisamente il principio stesso e la sorgente della natura. È 
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proprio di una mentalita primitiva e ingenua il supporre un contrasto fra Dio e 
il mondo, fra il Creatore e la sua creatura, fra il Trascendente assoluto e il 
mondo. 

Il Dio cristiano, che è Creazione e Provvidenza, è trascendente al mondo 
per eccesso d'immanenza, infinitamente distinto da esso proprio perchè infini- 
tamente intimo al medesimo, infinitamente lontano proprio perchè infinitamente 
presente. Non è questo un vano giuoco di parole se non per colui che incon- 
sciamente materializza e spazializza il Creatore. Son le angustie del raziona- 
lismo che pretende tutto matematicamente univocizzare. E così l’Infinito diviene 
lo spaziale indefinito, caotico, impersonale. Tutto della filosofia buddistica. 

Anche nella concezione di Dio l’idealismo crociano, di fronte al pensiero 
cristiano di V., segna un netto regresso. Croce rimane nell’età della fantasia, 
proprio quando crede di essere nell’età della pura ragione. È il caso di richia- 
mare la vichiana « barbarie della ragione ». 

L'evoluzione della Religione della morale, del diritto nella storia dei popoli 
si sviluppano proporzionalmente : sono sempre compresenti perchè ancorati, 
come tutta la realtà, in Dio Creatore. Carattere essenziale della morale è dunque 
la religiosità, come carattere essenziale del diritto è l’eticità. E questo vale 
per l'uomo in tutti gli stadi dell'evoluzione storica, secondo una diversità di 
grado, secondo una minore o maggior perfezione. Ma nessun elemento è mai 
assente, perchè essenzialmente costitutivo della realtà umana. 

La morale areligiosa è impossibile, è un'utopia, anche se invece di chia- 
marla « atea », la si orpella insidiosamente con il nome di « morale laica ». 

« La morale laica è un sogno orgoglioso e stolto, è un’utopia perniciosa, 
è di fatto l'anticamera dell’immoralità. Togliere l'ordine morale dalle sue radici 
divine, vuol dire da una parte renderlo inconsistente, e dall’altra svuotarlo di 
ogni sua efficacia e però conduce infine verso il riaffacciasi dell’uomo senza 
Dio, che è l’uomo senza legge, che è il bestione primitivo. La morale laica è 
la dissoluzione della convivenza e l’imbarbarimento. Non c'è via di mezzo: o 
con Dio nell’umanità civile o senza Dio nella solitudine bestiale. V. ha visto 


chiaro... » (p. 325). 


LA SCIENZA NUOVA 


La grande novità del pensiero vichiano rimarrà sempre la dottrina della 
storia. L’aver affrontato, come prima non mai, il problema storico con metodi 
nuovi, è la sua originalità. Le più interessanti esigenze filosofiche del pensiero 
vichiano trovano nella scienza storica il loro dispiegamento trionfale. 

Trova qui il suo appagamento quella sete di concretezza, che è insita nel 
verum factum: la storia è opera dell’uomo, nella scia luminosa della storia ideale 
eterna tracciata dalla Provvidenza Divina. Natura umana libera e Provvidenza 
divina superlibera, sono i due princìpi collaboranti nella realizzazione della storia. 

Non poche delle ambiguità vichiane, come ad esempio il rapporto fra | ideale 
e il reale, fra la metafisica e l’esperienza trovano pacificazione, equilibrio, ar- 
monia nel verum factum della storia umana, sintesi di filosofia e filologia. 
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Le pagine che dedica l’Amerio alla Scienza Nuova sono fra le più belle 
del volume. 

Un'interpretazione plastica, ricca, varia, in netto contrasto con il rigidismo 
razionalistico dell’idealismo, dà l'A. sia al ritmo triadico senso-fantasia-ragione, 
sia a quello binario spontaneità-riflessione, sia alla dottrina dei corsi e ricorsi. 
Vale anche qui il principio dell’unità vitale della realtà umana concreta. Non 
si dà l’età storica del puro sentire, della pura fantasia o della pura ragione, 
non si dà l'epoca della spontaneità pura o della pura riflessione, non si danno 
corsi e ricorsi rigidamente distinti. 

La storia, che è metafisica della « mens humana » cioè della natura umana 
in tutta 'a sua pienezza di contenuto, lontana da una rigida dialettica a base 
d’univocita, è un complesso polivalente di senso-fantasia-ragione, poichè la storia 
altro non è che questa stessa natura quale si dispiega nello spazic e nel tempo 
secondo il sorgere e il decadere delle stirpi e delle nazioni, Gli elementi costi- 
tutivi della natura umana sono anche gli elementi costitutivi delia reaità storica. 

Ma insieme con la realtà naturale il V., da autentico cristiano, tien conto 
della realtà soprannaturale. L’uomo puramente naturale run esiste. 

« F questo senso di concretezza teologica che dà vigore alla filosofia della 
storia vichiana. Utopia l’uomo naturale degli illuministi, l’uomo buono del Rous- 
seau, la natura pura e felice dei romantici. L'uomo reale, l’uomo storico, quello 
che davvero ha costruito e costruisce la storia, è l'uomo che ha rotto l'armonia 
di natura e di grazia, nella quale era stato creato : la storia reale è la storia di 
siffatta umanità. 

Realismo e concretezza, che dànno verità e consistenza a un umanesimo 
veramente integrale, ove non solo si riconosce la connessione della natura con 
la sopranatura, ma anche nella natura stessa il dispiegarsi vitale e benefico di 
tutte le sue risorse ed attività. L'uomo storico, pur naturale, non è l’uomo an- 
gelicato da Cartesio, l’uomo ragione astratta dell'Illuminismo, l’uomo ragione 
pura di Kant, che doveva finire col diventare — in una orgogliosa definizione, 
beffardamente irrisa dalla realtà — l’uomo-Dio di Gentile. L'uomo storico, pure 
naturale, è l’uomo ragione sì, ma anche senso, anche passione, anche libertà. 

Su questi motivi il Vico ricostruisce la solidarietà dell’uomo con se stesso, 
del singolo con la società, del presente con il passato : solidarietà del senso 
e della passione con la ragione e la riflessione, solidarietà dei bestioni del pas- 
sato con gli uomini del presente, solidarietà della sapienza volgare con la sa- 
pienza riposta, del senso comune con la filosofia, della certezza con la ve- 
rità » (p. 528). 

Nessun campo più di quello storico manifesta all'evidenza l'intervento di 
Dio nel mondo. Di qui ricava il V. il famoso argomento della eterogenesi dei 
fini. Nessun campo come quello storico, nel quale s’inserisce grandioso il pro- 
blema del male, manifesta più evidentemente l'insufficienza della filosofia pura 
a spiegare l’uomo. La storia dell'uomo soprannaturale ha una giustificazione 
intrinseca nella storia stessa. Il problema del male una soluzione adeguata l'ha 
soltanto nel dogma rivelato del peccato originale. Un accenno su questa impor- 
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tante questione sarebbe venuto a proposito se lo scopo dell’A. non fosse stato 
quello di dare soltanto le grandi linee del pensiero vichiano. 

Un punto vorremmo discutere. L’A., a pagina 430, afferma: « E inutile 
ricordare che non è l’esperienza che dimostra l’universalità ed eternità dei 
princìpi, ma la ragione nell’esperienza : il che non toglie che essa, pur in fun- 
zione così ridotta, sia momento ineliminabile del processo d’indagine storica ». 
L'A. sottintende qui la teoria dell’astrazione disindividuante, qual è propugnata 
dalla gran maggioranza degli scolastici, come fondamento del conoscere umano. 
Per conto nostro, crediamo che la gnoseologia scolastica avrebbe una consistenza 
molto maggiore sulla base approfondita dell’intuizione intellettuale dell’essere. 
Allera apparirà chiaro che la necessità e l’universalità del nostro conoscere non 
dipende meno dall’esperienza, intesa come presa di contatto dell'intelletto con 
ciò che esiste, che dalla ragione. Questo è forse uno dei settori della teoria 
tomistica del conoscere che ha bisogno di approfondimenti e sarà fecondo di 
risultati. 

La revisione critica della storia della filosofia moderna, così come ce ne 
dà un magnifico saggio questo studio, è un immenso lavoro da compiere per i 
pensatori cattolici. 

Ben vengano lavori simili a questo dell’illustre docente dell'Ateneo Sale- 
siano, che alla vigorìa del pensiero, sa mirabilmente unire l'eleganza del dire 
e la limpida organicità della presentazione sistematica. 


LUIGI BOGLIOLO, Ss. D. B. 
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Note di Pedagogia e di Spiritualita Salesiana 


UN DOCUMENTO INESPLORATO 


LA “VITA DI BESUCCO FRANCESCO” 


SCRITTA DA D. BOSCO, E IL SUO CONTENUTO SPIRITUALE 


PARTE TERZA 


LA FINE TRIONFALE 


CaPo I 


Le rivelazioni dell'amore 


La conclusione precedente ci vale di ottimo trapasso alla presentazione 
dell'ultima parte della vita che veniamo studiando : un'ora breve, che vale tutta 
la vita, perchè la compendia, la compie, la perfeziona, ed anzi la spiega ed 
illumina tutta. Chi ci ha seguiti, attende di vedere dove si appunti tutta la 
preparazione e l’ascesa, che la pedagogia spirituale, collaborando con la grazia 
di Dio, ha predisposte e guidate fino alla rivelazione finale. Ci si può dispen- 
sare dal rievocare i momenti, le tappe di questo mirabile cammino, che ci siamo 
studiati di descrivere : ma non si può, a questo punto, far a meno del ricorso 
al soprannaturale. Non solo perchè tale è evidentemente la meta a cui fu volta 
l’anima del nostro giovanetto nella sua storia di lavoro interno e nel suo gra- 
duale perfezionarsi e ascendere : una storia, come quelia di molti Santi (e, più 
che mai, di quelli fatti sul tipo di don Bosco) (1); fatta di atti e aspetti umani 
e di valori divini; ma perchè qui l’intervento del soprannaturale è innegabile e 
palese, non potendosi, con la sola psicologia umana, spiegare gli atteggiamenti 
di quello spirito; mentre bisogna confessare che, nei suoi ultimi giorni, quel- 
l’anima ebbe dall’alto una nuova e più intima e profonda comunicazione di 
amore e di luce, alla quale la vita precedente certo aveva aspirato, ma che solo 


(1) Tale è classicamente (e l’ho scritto) parira, quando la Chiesa si sarà pronunzia- 
la santità della Beata Mazzarello ; e tale ap- ta, la figura spirituale di don Michele Rua. 
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un gesto della grazia gli poteva concedere. Vi è in questo qualche somiglianza 
con S. Luigi, fatto, fin dal principio, preda di Dio, e riuscito a fondere nell’amor 
di Dio tutta la vita (2). Nel Besucco l’azione dell’amor di Dio, senza la quale 
non esiste santità, si è venuta manifestando a lui stesso a piccoli passi, finchè 
nella sua fine si è dichiarata per le sue stesse parole; e come è, fino a un 
certo punto e in più tratti, un tipo aloisiano nel resto, così nell’esito della vita 
si assomma e palesa il recondito movente del suo divenire, ch'è l’amor di Dio 
per lui (« prediletto dal Signore », lo disse il Santo biografo) e di lui per Iddio. 


a 


Si vedrà in seguito che questo ravvicinamento al Gonzaga non è senza ragione. 


Gli ultimi capitoli della Vita si staccano pertanto da tutta la storia prece- 
dente per questo dominio del soprannaturale, o, se si voglia, per il tono domi- 
nante, chè l’amore. Gli ultimi pochi giorni e gli estremi momenti del santo 
giovane non offrono nè angustie, nè terrori nè lotte : sono passi sempre più ac- 
celerati verso il congiungimento con Dio, fino al momento in cui vi s'im- 
merge per sempre. Non è retorica di parole, è storia di fatti ed è saputa da lui 
stesso che ne è il soggetto. 

Quella di Magone era stata non una morte, ma « un sonno di gioia che porta 
l’anima dalle pene della vita alla beata eternità » (3). 

Quella del Besucco è un abbandono all’amore. 

Quella del Savio ? Ecco. La serie dei capitoli che nel Magone e nel Besucco 
descrivono gli ultimi loro giorni e le ultime ore, nel Savio manca del tutto. Noi 
sappiamo perchè. Il santo di don Bosco andò a morire a casa sua, e della sua 
fine si sa quel tanto appena che il padre e pochi altri han saputo riferire (4). 
Perfino don Bosco mancava. Che questa sia stata una felice disposizione della 
Provvidenza, assecondata, non ne dubito, per un impulso interiore, da don Bosco, 
è quanto appare poi dalle vicende della sua gloria postuma. 

Noi non pretendiamo di leggere nei voleri di Dio, ma possiamo interpre- 
tarli. A conoscere la santità del Savio non occorreva più il santo dramma che 
involge la fine degli altri due: per questi gli ultimi giorni e il modo del morire 
vengono a rivelare quel che la vita da sè sola non bastava a definir pienamente. 
Il Savio, fors’anche mancato repentinamente, restava il santo che fu, e ognuno 
l'avrebbe tenuto per tale. Quel che si sa dei suoi ultimi giorni e della morte 
è la continuazione dello stato precedente ed ormai abituale della sua santità. 

Che anzi nel Besucco interviene il fatto di una nuova e perficiente ope- 
razione della grazia di Dio: la quale allora, come non prima, compie e perfe- 


(2) CRISPOLTI, 0. c., pag. 105 e segg. (3) Vita di Magone, Capo XV, pag. 86. 
L’idea è presa dal Segneri, che vede in ciò (4) Vita di Savio Domenico, Capo XXV 
l’origine divina di quel « trasporto d’un in- (1* Ed., XXIV). 
terno istinto di congiungersi strettamente 
con Lui». E il Segneri, a saperlo leggere, 
dice di gran belle cose. 
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ziona la sua santita. La fine del nostro giovane non termina solo e conclude 
la vita, bensì vi aggiunge nuovi valori, e segna un passo più inoltrato, l’ultimo 
che a lui restava da fare, per raggiungere quella misura di santità che la grazia 
di Dio gli aveva predestinata. 

Sta in questo il senso proprio della fine del nostro giovanetto, e l’autore 
che la descrive ce ne dà piena contezza. Nei capitoli che il libro vi destina, ia 
storia esterna della malattia e morte del giovane, e della presenza di don Bosco, 
s’intreccia con la storia esterna di un distacco sovratterreno, di un desiderio di 
Dio, ch'è una quasi bramosia d’amore, espressa dalla magnifica parola, che è 
ad un tempo il volo di cuell’anima. 

In queste cose la storia naturale dello spirito e delle sue operazioni non 
si adegua alla realtà, e bisogna leggere co! dizionario del soprannaturale (5). Così 
noi seguiamo il racconto passo a passo, lasciandoci condurre dal narratore santo, 
che getta rasci di luce rivelatrice sul recondito lavoro della grazia divina. 


Un « eccessivo affetto alle penitenze » conduce il Besucco a ricopiare in 
sè la santa imprudenza di Savio Domenico (6): e con quella ingenuità d’inter- 
pretazione che gli aveva fatto affrontar l'inverno di Natale con gli abiti estivi (e 
allora credette che l'ordine di coprirsi fosse solo per gli abiti di giorno e non per 
la notte), si priva dormendo delle coperte di lana, e si procaccia una classica pol- 
monite, che lo rapisce in capo ai consueti sette giorni, dal 2 al 9 gennaio 
(Capo XXVII). « Quando Gesù pendeva in croce, non era meglio coperto di 
me » : dice per tutta spiegazione. E comincia il decorso della sua malattia. 

Ed è un poema di sette giornate. È davvero staordinaria e meravigliosa, 
e non spiegabile con i concetti comuni, la calma serena e nobile di questo gio- 
vanetto che sente avvicinarsi la morte, e le va incontro con un sorriso sovru- 
mano che esprime un desiderio celato sempre in fondo al cuore : di soffrire per 
amor di Dio fino a morirne. Ce lo fa ben intendere il suo biografo nella pagina 
che precede, ed è la conclusione del tema della mortificazione (Capo XXVI). 

Perchè tutto il meraviglioso di questo poema (dico meraviglioso nel senso 
letterario), voglio dire l’inattesa rivelazione morale e l’intervento diretto di 
Dio, soprannasce è vero, sulla vita precorsa, ma non è senza avere fondamento 
in questa, ed è cioè predisposta dal lavoro interiore con cui quell’anima si era 
venuta preparando, come se in un terreno adatto e predisposto si getti il nuovo 
seme. Ciò è conforme ad ogni teologia e, praticamente, alla storia dei Santi (7). 


(5) Questo sia detto perchè, prima di 
volgermi a questo aspetto ho voluto esplo- 
rare l’altro dizionario, quello della scienza 
psicologica (che modestamente non mi è 
sconosciuta) e me lo sono sentito mancare. 
Lo stesso ha detto l’Orestano per don Bosco, 
nel suo discorso sul Santo don Bosco più 
volte citato. 
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(6) Vita di Savio Fomenico, Capo XV, 
pag. 74. 

(7) Non c'è in questo genere il Deus ex 
machina, neppure per le improvvisazioni 


della grazia di Dio. O vorremo che si lar- 
gisca una visione della Madonna ad uno 
che non ha mai pensato a Lei? S. Paolo fu 
colto sulla via di 


Damasco da! Gesù che 
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E noi abbiamo veduto nel Besucco il decorso della vita interiore, spesse volte, 
e nei suoi momenti capitali, avvertito da don Bosco, il quale seguiva con l’occhio 
dello spirito la vita spirituale del suo alunno. Sotto quell’apparente ruvidezza 
del buon montanarino palpitava quell’operare coll’interno che Maria Maddalena 
de’ Pazzi assegnava come ragione dell’altezza gloriosa di S. Luigi (8). Nella set- 
timana meravigliosa quella preparazione, quella seminagione, diede i suoi frutti 
abbelliti dal sole di Dio, che si riflette anche sul passato e ne palesa i secreti. 

In questo senso, ed anche con l’innegabile dispiegarsi dello straordinario 
e del meraviglioso, può dirsi che la morte del Besucco è l'esito, l’eco rispondente 
alla vita. 

Tuttavia è sempre vero che la psicologia di questo giovanetto nei suoi 
giorni estremi ci appare in una forma nuova ed inspirata ad una visione più 
alta e perciò ad un sentire sopratterreno. Quei frutti, visti ora ad un tratto, ci 
meravigliano, e la morte non è solo significativa della vita, ma va più in alto 
della vita manifestata. Sono virtù, sono sentimenti, sono pensieri che non ci 
aspetteremmo, se non pensando ad una maggior vicinanza di Dio. 

È intanto il fatto d’un fanciullo che soffre a morte, e non piange e non si 
lamenta mai (Capo XXVIII, 151-152). E prende tutto in bene, e si fa amabile 
e grato ad ogni piccolo servizio (9): quel che affligge, quel che spiace alla na- 
tura, l’accoglie e l'accetta come nulla « in confronto di quel che dovrei patire 
per i miei peccati ». Ed è già molto per l'edificazione. Ed anche per l’aspetto 
spirituale, quando si pensa che il sentimento che in lui sta al fondo di tutto è 
il desiderio di Dio, e tuttavia è sempre vivo in lui il dolore dei peccati. Anche 
quando erompe nella gioiosa certezza del vicino Paradiso, sempre S'intreccia 
l'umile ricordo dei suoi peccati, che affida alla misericordia di Dio (10). Ora 
è questo un contrassegno della santità più simpatica e attraente; e per i santi 
è appunto il desiderio d’andare a Dio direttamente che dà in morte un nuovo 
valore alla contrizione (11). 

Ma si va più oltre. Il desiderio di soffrire, la sete dei patimenti, che già 
per l'innanzi lo urgeva, e che appunto l’ha condotto alla sua santa imprudenza 
trova nelle sofferenze sempre più penose della malattia il suo appagamento. E 
l'anima sua vi si riposa e ne gode, con quella gioia del soffrire ch'è propria delle 
anime viventi d'amore. Il sorriso si diffonde nel suo aspetto, e !a dolcezza lo 
inonda, e si esprime in un detto, che ha, per la nostra natura, del sublime: 
« Non mi sarei mai immaginato che si provasse tanto piacere nel patire per 
amore del Signore ». 


egli combatteva: ma il fondamento c’era forma uno dei lineamenti più attraenti della 


in quella sete che sbagliava nell’oggetto, 
abundantius aemulator existens paternarum 
mearum traditionum (Ad Gal., I, 14). E 
volse il suo zelo a predicar Gesù Cristo. 

(8) MESCHLER, S. Luigi Gonzaga, Edizio- 
ne italiana « Sei», pag. 271. 

(9) FABER, Confer. spirituali, cit., pagi- 
na 49: « La grazia opera una fusione del 
patire e della bontà così armoniosa, che 


santità ». 

(10) Cap. XVIII, pagg. 153, 154, 155, 158. 

(11) FABER, Conf. spir., II, c. IV, pag. 141. 
Ed. Progressi, cit., XIX : Dolore incessante 
dei peccati. Cfr. pag. 309 e 317. Anche 
S. Luigi dimostra il medesimo sentimento, 
quando risponde con gioia : « Vado al Cielo, 
se i miei peccati non me lo impediscono ». 
Cfr. MESCHLER, cit., pag. 245. 
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Accostiamo codesto stato d'animo a quello di S. Teresa del Bambino Gesù, 
che tra il parossismo di dolori (e non soltanto fisici) ch’ella stessa chiama capaci 
di far perder la ragione, conserva il suo voluto sorriso, e dice: « Non afflig- 
getevi più per me, che son giunta a non poter più soffrire, perchè ogni soffe- 
renza mi è dolce » : così come aveva scritto: « Oh sì! soffrire amando : ecco 
la gioia più pura » (12). È l’attuarsi in lei, come nel nostro giovanetto, del ce- 
lebre pensiero di S. Agostino : « Dove si ama, più non si soffre; 0, se si soffre, 
ancor la sofferenza stessa è amata » (13). 

Ed è pure lo spirito di S. Luigi. Tutti sanno della giocondità del Gonzaga 
nell’appressarsi alla morte, ed è rimasto celebre il suo laetantes imus; me ne 
vado con gioia : sì, con gioia! Ed oltre al patire con serenità e gioia diportandosi 
come non soffrisse nulla, avrebbe voluto ancora il permesso di disciplinarsi. 
E quel che leggiamo del nostro, che sorbiva senza dispiacere le bibite ripu- 
gnanti, così già in S. Luigi troviamo il fatto medesimo, col di più che sorseg- 
giava lentamente. E l’uno e l’altro non vogliono pregare per la propria guari- 
gione. Il Gonzaga dice: « È meglio esser liberati ». E il Besucco: « Per la 
salute del corpo non se ne parli più » (Capo XXIX, 162). 

Il pensiero, o meglio il sentimento che tutto e solo occupa queste anime, 
è il desiderio di Dio attraverso la morte : non accettazione rassegnata, nè libe- 
razione dal peso della vita, ma desiderio della morte per trovarsi con Dio, quale 
fu nei santi. È la parola de! Bellarmino che sanziona colla sua autorità la gioia 
di S. Luigi, e questi si abbandona completamente al soffio della grazia, che porta 
l’anima sua verso il cielo (14). E il nostro risponde all’infermiere : « Se il Signore 
mi volesse prendere con Lui in Paradiso, io sarei contentissimo di obbedire alla 
sua chiamata » (pag. 153). E quando è certo della sua prossima fine, anch'egli 


si abbandona alla gioia, e grida: « il Paradiso, e non altro: al Paradiso, e non 
altrove : non mi si parli più che del Paradiso! ». E a don Savio, ridendo: « Oh! 
don Savio, questa volta ci vado in Paradiso! ». Dice bene il Faber: nelle anime 


veramente sante il desiderio della morte può essere una grande grazia, ed è 
molto fecondo di altre grazie. Ed è quando l’anima è realmente assetata di Dio, 
e guarda in viso alla morte come ad una porta per cui deve passare per giun- 
gere a Lui (15). 


E qui entra don Bosco. Egli conosce a fondo l’anima del suo alunno, e di- 
scerne chiaramente l’indole e la fonte di quel sentimento. Non meravigliamoci, 
che, come sempre con i suoi giovanetti (e con gli altri), parli di Paradiso, senza 
altra idea più teologica. Verrà il momento in cui la parola sarà tradotta nel- 


(12) PETITOT, 0. c., pagg. 208-209. E tutto Nella mia ristretta letteratura non saprei in- 
il capitolo da pagg. 207-218. dicare uno studio più completo e più pro- 
(13) Nam in eo quod amatur, aut non fondo della psicologia e della spiritualità 
laboratur, aut et labor amatur. - De bono della morte, che queste quattro conferenze 
vid., Capo XXI. sulla morte, scritte dal carissimo (per me 
(14) MESCHLER, cit., pag. 234. salesianissimo) FABER, 0. c., pagg. 53-154. 
(15) FABER, Conf. spir., cit., pag. 127. 
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l’equivalente concetto, del vivere in Dio e amarlo per sempre secondo il nostro 
desiderio (16). Ma anche prima egli sa benissimo in qual senso il suo figliolo 
intenda la parola che gli dice. Tradotto o no, il pensiero del cielo, del Paradiso, 
della felicità eterna, fu la grande parola che don Bosco ripeteva a tutti e a se 
stesso come idea centrale della religiosità, come motivo animatore supremo di 
ogni attività nel bene, e come ricompensa di ogni sforzo e di ogni pena. Una 
fede ben ancorata e incrollabile, che faceva considerare le cose del mondo come 
secondarie, e poneva innanzi alla vita l'alto ideale del premio eterno, della vita 
con Dio. E per la santità giovanile, dove la letizia è indispensabile fondamento 
della costruzione spirituale, codesto pensiero è uno dei più solidi, e del resto 
essenziali punti d'appoggio per le ascensioni dell'anima, come quello che addita 
il termine alle aspirazioni di essa santità. 

Vivere del pensiero del cielo, sentendolo come un’idea connaturata ed un 
presentimento, è ciò che forma l’inesprimibile felicità delle anime giovani 
« predilette da Dio » (e perchè no? Don Bosco lo pensava) di tutti i giovanetti 
in cui vive la grazia di Dio, che istintivamente, e per una inconscia intuizione, 
si trovano orientati verso quello. E per questo il clima nel quale crebbe la prima 
età di S. Teresa di Lisieux, e che la sostenne per quasi tutta la vita, animando 
seraficamente il suo sorriso (17). 

Ai suoi giovanetti adunque, nell'anima dei quali il discernimento degli spi- 
riti gli faceva vedere la grazia vivente di Dio, Don Bosco non offerse mai le 
prospettive terrificanti degli altri Novissimi, sibbene sempre la contemplazione 
del Paradiso. Per quelli poi dei quali dettò le Vite, o credette che ne sarebbero 
degni (e non furono pochi) (18), il Santo non parlò, per annunziar la prossima 
fine della vita, se non di Paradiso, e con asseveranza lo presentava come vicino e 
sicuro. Era davvero togliere alla morte, che esso non nomina in tali casi, l’or- 
rore e la paura naturale, e tutte le ansie e angoscie dello spirito. Al Magone, 
al Besucco, al Saccardi, nel ’66, con questa visione trasforma la morte in una 
giornata di festa. Del Savio avvenne il medesimo, mentre egli lontano di per- 
sona, era presente in ciò che aveva scritto nella mente e nel cuore del fanciullo 
santo (19). Tutti i giovani che don Bosco stimò santi, tutti finirono festosamente 
col Paradiso in vista, appunto come finì il santo modello della gioventù, S. Luigi 
Gonzaga. 

Ecco il buon Padre al capezzale del Besucco, ormai in pericolo della vita 
(Capo XXVIII). Il dialogo, tutto intessuto di domande e risposte piene di alti 
valori, vuol essere tenuto come un documento della sapienza spirituale dell’Edu- 
catore e dell’altezza a cui l’anima del giovanetto è pervenuta. Le semplici e 
schiette interlocuzioni scambiate in quell'ora solenne ci danno insieme la co- 


(16) Cfr. Cap. XXIX, pag. 162. È preci- (18) Per es., interruppe la stesura di una 
samente questa idea che fu andare in deli- consimile biografia, per scrivere subito quel- 
quio Savio Domenico, sentendone parlare la del Besucco. Cfr. « Prefazione ». 
da don Bosco. (Cfr. Vita di Dom. Savio, (19) Ricordiamo infatti l'episodio del de- 
Capo XX [alias XIX| agg. in due ediz.). liquio, già accennato (Capo XX, alias XIX). 


(17) PETITOT, o. c.. III, 53, pagg. 194-195. 
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noscenza d'una psicologia di Santi, che poggia sulla più sicura dottrina e sulla 
spiritualità più squisita e più iliuminata, per elevarsi ad altezze possibili soltanto 
a chi non vive se non di grazia e d’amor di Dio. 

La delicatezza amorosa del Padre gli fa avviare il discorso annunziatore 
della prossima fine con la domanda già fatta al Magone : « Ti piacerebbe andare 
in Paradiso? ». — La risposta, senza esitazioni, senza quella che si dice una 
impressione, è naturale per un’anima come quella, e il Ma che vi soggiunge è 
prova della sua spiritualità, che non scompagna il desiderio di Dio dal timore 
di Dio (20). — « S’immagini se non mi piacerebbe... Ma bisogna guadagnar- 
melo ». E su questo, don Bosco, si noti, non insiste. E muove la medesima do- 
manda, colle parole medesime, che al Magone: ma qui con altro intento, di 
condurre il suo giovanetto a tradurre in parole l’amore che ha dentro ». — « Sup- 
poni che si tratti di scegliere tra guarire e andare in Paradiso: che sce- 
glieresti? ». 

La risposta riuscì forse inaspettata persino a don Bosco. Il Magone aveva 
risposto secondo il suo carattere (21), senza pervenire al sentimento più maturo, 
e possiamo dire, nel caso nostro, più ispirato del suo imitatore. « Son due cose 
distinte, vivere per il Signore, o morire per andare al Signore: la prima mi piace, 
ma assai più la seconda ». Don Besco avrebbe potuto qui commentarlo (come 
ha fatto altrove) con le parole di S. Paolo: Mihi vivere Cristus est, et mori 
lucrum (Phil., I, 21). | 

Ed è meraviglioso, in un ragazzo venuto dalla montagna, e principiante 
d’una seconda ginnasiale, che dunque dei Maestri di spirito non n’ha conosciuti, 
e le sue letture furono sempre molto umili, è meraviglioso il pronunciarsi con 
tale chiarezza e, quel ch'è più, con tale squisitezza di spirito, come non ci aspet- 
teremmo che da un Santo addottrinato. Donde gli è venuta un’idea così alta, 
così estranea ad ogni umano riflesso, così, diremo, tutta riflessa di Dio? Per 
qual via si è compenetrato in lui il sovrano dominatore sentimento di S. Paolo? 
O qual mano di maestro lo ha raffinato fino ad una tale squisitezza, degna d’una 
Teresa di Lisieux? 

Io credo di non esagerare, pensando ad un tocco dello Spirito Santo, che 
dà la sapienza ai piccoli (22), e fa loro sentire e pensar cose che i sapienti e 
dotti non vedono (23). Ma l’anima vi era preparata e come in attesa: il suo 
operare coll'interno, per cui l'abbiamo avvicinato a S. Luigi, poteva aver ma- 
turato un sentimento che ora trovava la sua parola. Don Bosco sapeva di questo 
« modo speciale con cui Iddio lo favorì dei suoi lumi » (Prefazione), e lavorava 
quello spirito, facendolo capace di accogliere le grazie di Dio. Quel distinguere 
tra le due cose, quel misurare tra i due valori, sa molto bene del positivo equi- 


(20) FABER, Conf. spir., cit., pag. 123. XVIII. Intellectum dat parvulis, Ps. CXVIII, 


(21) Risponde : « Chi sarebbe tanto matto — 130. e 
da non scegliere il Paradiso? ». Cap. XIV, (23) Abscondisti haec a sapientibus et 
ag. 75. prudentibus, et rivelasti ea parvulis, MTH., 


(22) Sapientiam praestans parvulis, Ps. XI, 25; Luc. X, 21. 
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librio consueto al grande educatore di anime (24) : lo Spirito Santo con un raggio 
improvviso ne fa balzare il magnifico sovrumano sentimento. 

E don Bosco, esperto per parte sua e per contatto d’anime sante, non si 
stupisce (e, scrivendo, non ne fa il commento), ma al santo ragazzo, che non 
sa d'aver detto una cosa grande, e si ritrae umilmente nel timore dei suoi falli 
(dice: « Ma chi mi assicura il Paradiso, dopo tanti peccati che ho fatto? »), 
ragiona come fu solito parlare all’ultima ora ai suoi figliuoli « prediletti dal Si- 
gnore ». Ridesta cioè la fiducia fondata dell'essere in grazia di Dio, epperò sicuri 
di andare in Paradiso: poi dirà senz'altro la parola sua, che al Paradiso ci an- 
dranno, e in questa precorrente visione li tiene fino all’ultimo sospiro. 

Una risposta : « Facendoti tale proposta, io suppongo che tu sii sicuro di 
andare in Paradiso : del resto, se trattasi di andare altrove. io non voglio che 
per ora tu ci abbandoni ». E il giovanetto a quell’andar altrove non risponde, 
benchè, come appare di poi, non gli sfugga: ma l’anima sua si sente del tutto 
tranquilla. Ma, incalzando, domanda: « Come mai potrò meritarmi il Paradi- 
so? ». — E poi: « Ci andrò dunque in Paradiso? ». — La risposta : « Ma sicuro, 
e certamente: ben inteso, quando al Signore piacerà ». 

Eccoci al punto. Don Bosco assicura al suo giovanetto nella forma più 
esplicita che andrà in Paradiso. E, come vien dal discorso che precede, senza 
andar altrove. È intuizione di Santo, 0 certezza umanamente (moralmente) fon- 
data e dottrinalmente sicura ? 

È tutt’insieme queste cose. Egli è stato il confidente di quell’anima, ed 
è certo che in essa non vi è null'altro che la grazia di Dio: e questa, santo 
illuminato dall’alto, vede viva e radiosa di amore nell’anima del suo piccolo 
santo. Il confessore di S. Luigi, il Bellarmino, santo e dotto, ora proclamato 
Dottore di Santa Chiesa, non si è diportato altrimenti col suo penitente. E non 
solo gli conferma per dottrina esservi anime che prendono subito il volo per 
il Paradiso senza passare pel Purgatorio (l’altrove di don Bosco!); ma, ed ecco 
il fatto nostro, che di tali anime deve essere anche quella di Luigi (25). Ed 
allora erompe la gioia di S. Luigi, e si fa quasi pungente la nostalgia del Paradiso. 

È il nostro Besucco: «Il contratto è fatto: il Paradiso e non altro: al 
Paradiso e non altrove. Non mi si parli più che del Paradiso ». — Don Bosco 
approva quella gioia purissima e santa, suggerendo tuttavia quello, che, man- 
cando, la offuscherebbe : la sommessione alla volontà di Dio. E il gionetto, che 
ha per uso di chiudere le sue lettere col « Sia fatta sempre la volontà di Dio », 
esclama anche qui: « Sì, sì: la volontà di Dio sia fatta in ogni cosa in cielo e 
in terra! ». 

È una pagina preziosa per la sostanzialità e altezza dei concetti: e lasciamo 
stare la letteratura, che non so se in più breve spazio, o con altrettanta imme- 
diatezza e semplicità saprebbe mettere il lettore in comunicazione con più alte 


(24) Chi, essendo vissuto con Lui, non 
ricorda la maniera sua, nel rispondere ugua- 
le e misurato : « Ecco, vedi: si può pen- 
sare così... 
modo... ; 


e si può vedere in quest'altro 


l’altro... ecc. ». A me che scrivo 


pare di sentire nella risposta del Besucco 
l'accento, la cadenza, di don Bosco, e .'eco 
della sua voce mi ritorna a più di mezzo 
secolo di distanza. 

(25) MESCHLER, cit., pag. 240. 
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concezioni. Anche nel Magone vi è una pagina somigliante, e quanto al fatto, 
ci troviamo nella medesima situazione : ma come la storia spirituale del biri- 
chino fatto santo è differente da quella del Besucco, tutto rivolto alla sua inte- 
riorità, così il fatto si riveste d’altra luce e d’una più visibile spiritualità. 


A questa pagina ne segue un'altra (Cap. XXVIII, 155-156) di gran valore 
per la luce che ne viene nelle relazioni che passavano tra don Bosco e i suoi 
figliuoli migliori: indirettamente vi si rispecchia il tono d’intimità familiare che 
spirava nella vita d’allora all’Oratorio. 

Il quinto giorno della malattia (7 gennaio) il giovanetto chiede egli stesso 
di ricevere i Sacramenti e, non consentendoglisi la confessione generale « non 
avendone, è detto, alcun bisogno », dopo quella che aveva pochi mesi prima 
fatta per mettersi nelle mani di Don Bosco (Cap. XIX), fa una confessione fer- 
vorosa e commossa, che lo lascia « molto allegro ». E in tutta umiltà di spirito, 
che congiunge timore ed amore, può dire: « Pel passato ho promesso mille 
volte di non più offendere il Signore, ma non ho mantenuto ia promessa. Oggi 
ho rinnovato questa promessa, e spero di essere fedele fino alla morte ». In 


. queste anime il dolor dei peccati è un largo sentimento di essere peccatore, senza 


richiamare alla mente alcun peccato definito: esse sono soltanto occupate di 
Dio, e il dolore, che ha durato quanto la vita, è quieto, soprannaturale e fonte 
di amore. Esso è molto fiducioso e la sua fiducia poggia unicamente in Dio : 
è un dolore pio che inclina alla preghiera, e benchè sia dolore, pure è per se 
stesso una dolcezza. E ne deriva non ansietà o timore, ma amor di riconoscen- 
za (26). Così fu tutta la vita di S. Luigi, e così ci si manifesta l’anima del 
Besucco, formato alla fiducia e all'amore nelle secrete comunicazioni con don 
Bosco. E si sarà osservato, ancora nella pagina precedente, che il parlare dei 
proprii peccati non toglie al santo giovane la gioia di sentirsi vicino al Paradiso. 

Quell’intima conoscenza e corrispondenza di spirito tra il discepolo e il 
Direttore dell'anima sua, metteva il Santo in presenza d'una santità, che si ve- 
niva maturando nelle sue mani, e il concetto ch’egli se n’era formato sorpas- 
sava di gran lunga la consueta estimazione che nella vita ordinaria ci si fa dei 
discepoli buoni. E qui appunto appare la sapienza dell’Educatore e del direttore 
di spirito insieme colla squisita delicatezza colla quale si diporta neil’ora più 
sacra della vita verso il figliuolo spirituale. Questi giovani, che, come dice egli 
stesso, avevano dello straordinario, egli li aveva guidati e trattati, sì, come buoni, 
ma senza dirglielo e senza dimostrare mai di conoscerli per istraordinarii. Nell’in- 
timo li conduceva per le vie che gli apparivano tracciate per loro dalla grazia 
di Dio: ma nell’esterno, nella vita quotidiana, li osservava e faceva capitale di 
quanto vedeva, in apparenza però non più di quanto facesse con l’universa mol- 


(26) Leggasi in FABER, Progressi, cit., la sante dei peccati; Cap. XIX, pag. 309 e 313 
già mentovata trattazione del Dolore inces- e seg. 
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titudine degli altri; unicamente segnalandoli come buoni compagni a quelli che 
egli intendeva di migliorare, e principalmente incaricandoli di fare un po’ la 
parte sua per ravviare qualche sviato. 

Ma nell’ora di Dio la stima di santita ch’egli ne aveva, stima fondata e 
sicura, ch’era quasi una sensazione della presenza del soprannaturale, lo indu- 
ceva a conferire al giovane alunno una personalità superiore, quasi tramutan- 
dolo di discepolo in maestro, e mettendolo in grado di svelare la fonte della 
sua santità, e di lasciare come in testamento massime salutari di vita. Così era 
avvenuto pel Magone (Capo XV), così avviene ora, più ampiamente e fiducio- 
samente, col Besucco. Pel primo, la fonte di tutto il bene che s’è operato in 
lui è in ciò che in quell’ora lo consola di più : l'essere stato divoto di Maria. 
Pel nostro la rivelazione è data in altra forma, ch’é di per se stessa un volo 
dell'anima. 

In quell'ora adunque Don Bosco domanda al suo discepolo « se aveva 
qualche cosa da raccomandare a qualcheduno ». La forma è vaga e comune, 
ma vi è l'intenzione di andar più oltre, come vediamo che fa, salendo per gradi 
fino all’ultima domanda, che riguarda Lui stesso, Padre e Maestro. La pietà 
umile del moribondo non pensa che piamente a raccomandar « a tutti che pre- 
ghino per lui, affinchè sia breve il suo purgatorio ». Sicuro del Paradiso, ma 
sempre consapevole della sua indegnità agli occhi di Dio. Pensò così anche 
don Bosco nelle ultime ore! E viene una domanda più confidente : « Che vuoi 
che dica ai tuoi compagni da parte tua? ». — « Dica loro che fuggano lo scan- 
dalo, che procurino di far sempre delle buone confessioni ». 

Era stata pel Magone l’unica domanda di tal genere, e la risposta del gio- 
vanetto fu allora come questa: « far sempre delle buone confessioni ». 

E forse vi tornava il ricordo di ciò che per lui era stato il dramma della 
sua conversione. Ma pel nostro non poteva esser altro se non l’espressione d’una 
convinzione maturata nella sua silenziosa esperienza della vita quotidiana tra 
i giovani dell'Oratorio. Che questo coincida con le idee di don Bosco, non può 
far pensare nè ad un imprestito che lo scrittore Maestro fa al suo discepolo, 
nè ad una deferente ripetizione di precetti continuamente inculcati dal Santo. 
L'Autore qui non fa una didascalia personificata. Egli potrà sempre dire che 
anche i suoi piccoli santi hanno confermato con la propria esperienza ciò ch'egli è 
venuto insegnando. 

Neppure interroga per avere una risposta di scuola. Tant'è vero che muove 
un’altra domanda, che va oltre l'ambito dei precetti inculcati ai giovani, e mette 
il suo discepolo in una posizione d’assai superiore : « E ai Chierici? ». — E ben 
vero che in quei tempi la vita dei chierici non era molto distinta da quella degli 
altri allievi dell'Oratorio, e la loro superiorità era piuttosto quella di compagni 
anziani o di fratelli maggiori, che non di superiori gerarchici (idea che don 
Bosco tenne ancora per lunghi anni, fintantochè i chierici non furono sepa- 
rati (1875), e poi passarono altrove per la loro formazione (1879). Ma già a 
questo tempo la loro condizione di assistenti o di maestri li distingueva dai 
comuni allievi, e dava una superiorità, come aderenti a don Bosco per l’attua- 
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zione del suo lavoro educativo (27). Quell’anno 1864, la Congregazione Sale- 
siana ebbe il Decretum laudis dalla S. Sede, che riconosceva l’esistenza d’una 
Comunità Religiosa regolarmente costituita. E domandare ad un ragazzo di se- 
conda ginnasiale che cosa pensa che si debba raccomandare ai chierici, è dunque 
un atto di fiducia, che trascende tutte le differenze, e riconosce in quell’anima 
la presenza dei doni di Dio che l’ispirano. È la convinzione del Sapientiam 
praestans parvulis che induce a domandare ad un fanciullo cose più alte della 
sua età. 

La risposta è infatti sapiente, e fa pensare a qual sorta di salesiano (che 
così bisogna immaginarlo) sarebbe riuscito, vivendo, il Besucco, mentre si al- 
lontana sempre più il ricordo della materiale figura del montanaro incolto e tar- 
divo. « Dica ai Chierici che diano buon esempio ai giovani, e che si adoprino 
sempre per dar loro dei buoni avvisi e dei buoni consigli ogni qual volta sarà 
occasione ». — La parte, come si vede, di compagni scelti e di fratelli maggiori. 
Anche questo combina naturalmente con l’idea di don Bosco, il quale nella sua 
azione educativa chiamava a collaborare i giovani, chierici o alunni che fossero, 
specialmente per quel lavoro dell’un per uno, ch'è la parte precipua del suo 
sistema. 

« E ai tuoi Superiori? », soggiunge poi. Aspetta forse una risposta ammo- 
nitrice ? Questo no, chè il saggio discepolo, tutto presente a se stesso, non ose- 
rebbe : ma con l’espressione della gratitudine verso tutti per la carità usatagli, 
egli s’innalza a contemplare il bene dell’opera loro, e, sia esortazione o sia 
desiderio, lascia detto « che continuino a lavorare per guadagnare molte anime ». 
E nella sua condizione non è piccola cosa. Un puntiglioso della superiorità 
potrebbe dire che non tocca a lui di dare tali incoraggiamenti. Ma don Bosco 
non ha di tali ombre, e l’ha interrogato appunto perchè le sue parole hanno un 
valore che non è della persona, ma della grazia di Dio. E con tenerezza, in cui 
si nasconde quasi la venerazione (bisogna pensare queste parole dette a bassa 
voce di confidenza, e sorridendo, come quelle di mamma che ti guarda negli 
occhi e dice: e a me, mi vuoi bene ?), gli dice per ultimo: « E a me, che cosa 
dici? ». C’era da confondersi, e il fanciullo si commuove; ma il pensiero vien 
fuori chiaro e preciso, com’era in fondo all’anima: « A lei chiedo che mi aiuti 
a salvarmi l’anima. Da molto tempo chiedo al Signore che mi faccia morire 
nelle sue mani. Mi raccomando che compia l’opera di carità, e mi assista fino 
agli ultimi momenti della mia vita ». 

Anche Magone, nella sua maniera più familiare, diceva a don Bosco di 
non abbandonarlo, e sul punto estremo con un: « Ci siamo, mi aiuti », dice 
tutto. All’uno e all’altro il buon Padre assicura di non abbandonarli : a quello, 


(27) Infatti proprio nella Novena dell’Im-cit., VII, pag. 566. Ricordiamo alcuni dei 
macolata del 1863 — un mese prima della chierici d’allora : Berto Gioachino, Tamietti 
morte del: Besucco — don Bosco ordinò, Giovanni, Paglia Fancesco, Fagnano Giu- 
parlando alla sera, che i giovani non des- seppe, Belmonte Domenico, Francesco Cer- 
sero più del tu ai chierici, eccettuato il caso uti (allora a Mirabello). Don Giulio Bar- 
di ex-condiscepoli o quasi. Mem. Biogr., beris vestì l’abito solo nell'autunno del 1864. 
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con una parola, senz’altro gli fa vedere il Paradiso (28); al nostro, con più ampio 
discorso, per fargli sentire che gli vuol bene, e non lo abbandonerà neppure 
se guarisse o continuasse nella sua malattia; tanto più nel caso estremo. E l’e- 
pisodio si chiude, lasciando l’anima del santo giovane in piena consolazione : 
« dopo prese un’aria molto allegra », dice lo scrittore. 


Una delle grazie speciali, che la bontà di Dio riserba ai moribondi, è quella 
di elevare le disposizioni dell'anima ad un grado e ad un’ampiezza superiore 
al nostro concetto: e in tale stato l’efficacia santificante dei Sacramenti trova 
aperto il campo alla permeazione delle grazie loro proprie, fino ad una profondità 
inconsueta nella vita ordinaria (29). Così io credo che dobbiamo pensare, col 
mio solito Maestro, delle intime disposizioni del nostro Besucco. Egli domanda 
di fare la Comunione, che non ha più potuto ricevere da otto giorni innanzi, 
ch’era il capo d’anno (Cap. XXIX). Per lui è senz'altro il Viatico. E vuol che gli 
si spieghi il significato della parola : non forse perchè ignori che cosa sia, men- 
tre fin da fanciulletto al suo paese era il più sollecito ad accomapgnarlo (Cap. XXI), 
e la Comunione in morte era una delle quattro domande che faceva nell'ultima 
preghiera della sera (Cap. II). La spiegazione piamente etimologica lo rallegra 
ed esalta : « Oh! che bella provvigione ho io avendo con me il pane degli Angioli 
nel cammino che son per fare! ». E glie lo spiegano anche più precisamente e 
fuor di metafora, secondo la fede : che in quel Pane celeste avrà « il medesimo 
Gesù per aiuto e compagno nel grande viaggio ». È una ripetizione di catechi- 
smo, e non inopportuna a ridestare nell'animo l’immagine viva di Cristo accom- 
pagnatore dell'anima. E così la sente il pio infermo : « Se Gesù è mio amico e 
compagno, non ho più nulla a temere, anzi ho tutto a sperare nella sua mise- 
ricordia ». 

In questa disposizione avviene la sua ultima Comunione; e don Bosco, 
com'è solito di fare, non s’indugia in commenti mistici, ma scolpisce lo stato 
d'animo, dicendo che « riceve l’Ostia Santa con quei segni di pietà che piut- 
tosto si possono immaginare che descrivere ». E quella elevazione si continua 
di poi, mentr’egli non risponde più altro che: « Preghiamo! » e volendo « dopo 
un considerevole ringraziamento », che non gli si parli più che del Paradiso. La 
prima parola che gli esce nell’esuberanza della sua consolazione, è il lieto aloi- 
siano saluto a don Savio: « O don Savio, questa volta ci vado in Paradiso! ». E 


(28) Vita di Magone, Cap. XV, pag. 81: 
«“... non ti abbandonerò finchè tu non sarai 
col Signore in Paradiso ». Anche il Sac- 
cardi aveva desiderato e pregato di morire 
assistito da don Bosco, e le circostanze vol- 
lero che venisse condotto da Mirabello al- 
l'Oratorio per essere meglio curato; effet- 
tivamente per morirvi. Il suo timore era 
d’essere rinviato a casa, e quando don Bosco 


l’ebbe assicurato che l'avrebbe sempre in 
ogni modo tenuto con sè, esclamò pieno di 
gioia: « dunque io sarò sempre con don 
Bosco e figlio di don Bosco! Sia Dio bene- 
detto! » Vita di E. Saccardi, cit., pagg. 122- 
123. 

(29) FABER, Conf. spir., cit.: La morte, 
sez. II, pag. 75 
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non lo rimuove da quella gioia la risposta del buon prete, che forse vuole con- 
fortarlo allontanando l’idea dell’imminenza: « ... mettiamo nelle mani di Dio 
la vita e la morte : speriamo di andare in Paradiso, ma quando a Dio piacerà ». 
Egli rimane nella sua lucida sicurezza : « Al Paradiso!... quando sarò al Para- 
diso, io pregherò anche il Signore per Lei ». 

È la luce di Dio che si dischiude all'anima: una luce particolare ai mori- 
bondi, dove la fede sembra quasi prender l’aspetto di visione, e col veder Dio 
più davvicino cresce l’ardenza dell’amore. Il Paradiso non è che una cosa sola : 
essere eternamente con Gesù (30). Poteva avere altra gioia chi si sentiva così 
vicino ? 

Anche umanamente questa grazia dell’illuminazione dello spirito si riflette 
sulla sensibilità, in quel patetico ond’è avvolta quell’ora, e che commuove il 
morente e gli astanti. Si direbbe che la tenerezza, l’affettuosità, diventi allora 
tanto più profonda, quanto più si approfondisce l'assorbimento in Dio e più si 
sente la vicinanza con Lui. — Ecco don Bosco accanto al suo giovane, doman- 
dando se abbia qualche commissione da lasciar pel suo Arciprete. Tutti gli affetti 
che quell’anima aveva nutriti per lui, tutti i ricordi cari della bontà onde gli era 
stato per l’anima e per la vita più che padre, ritornano affollandosi in un solo 
sentimento, ed egli « si mostra turbato ». Le sue parole vanno intese nel tono 
del cuore, più che nella lettera dell’espressione. — « Il mio Arciprete mi ha 
fatto molto bene : egli ha fatto quanto ha potuto per salvarmi... Gli dica che 
non ho dimenticato i suoi avvisi. io non avrò più la consolazione di vederlo... 
ma spero di andare in Paradiso e di pregare la SS. Vergine affinchè lo aiuti a 
conservare buoni i miei compagni, e così un giorno io lo possa vedere con tutti 
i suoi parrocchiani in Paradiso... ». — «la commozione gl’interruppe il di- 
scorso ». Così s’era interrotto piangendo di tenerezza la prima volta che ne parlò 
con don Bosco (Cap. XVI). Sono delicatezze filiali. Di questa delicata tenerezza 
è il pensiero che volge ai suoi. La distanza e la povertà non consentono ch’essi 
possano venire a vederlo, ma lascia una commissione. Per tutti, che si faccia 
sapere « che io muoio rassegnato, allegro e contento. Preghino essi per me... 
Io spero di andarmene in Paradiso, di là li attendo tutti... A mia madre... E 
sospese il discorso » (pag. 160). Per un fanciullo, per un giovane che muore, il 
pensiero di mamma, il nome, è tutto il cuore, e il discorso non viene, perchè 
accanto a quell’altra parola non ci sta. E don Bosco, il figlio amorosissimo di 
Mamma Margherita, lo sente e lo comprende. 

Lo comprende, e rispetta quel momento. Più tardi, quando la commozione 
è più riposata, ritorna, come ripigliando il discorso: « Avresti forse qualche 
commissione per tua madre? ». E la dolce immagine materna appare al fan- 
ciullo nella luce più santa, come era rievocata sempre, ogni giorno, nella 
vita: la luce di quelle parole sacrosante, alle quali egli deve se ora può 
serenamente guardare al Paradiso : « Dica a mia madre che la sua preghiera fu 
ascoltata. Ella mi disse più volte: caro Franceschino, io desidero che tu viva 
lungo tempo in questo mondo : ma desidero che tu muoia mille volte, piuttosto 


(30) FABER, Conf. spir., cit., II, pag. 101. 
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di vederti divenire nemico di Dio col peccato. Io spero che i miei peccati saranno 
stati perdonati; e spero di essere amico di Dio, e di poter presto andarlo a go- 
dere in eterno... ». — Nella franchezza della sua coscienza, raccogliendo in 
una vista tutta la sua vita, può ben asserire che a quella parola egli è stato fedele, 
e che la preghiera materna è stata ascoltata. È un testamento di gratitudine, 
ed è la consolazione suprema ch'egli vuol data all’eroica donna che fu capace 
di pensarlo morto piuttosto che peccatore. Se peccati vi furono, sono stati per- 
donati, ed egli è, come la madre voleva, amico di Dio, con fiducia di andarlo a 
godere in eterno. Ma noi sappiamo, e ce l’ha detto don Bosco, al Capo XIX, 
che « come ognuno può giudicare, consta dalla sua vita non avere mai commessa 
azione che si possa appellare peccato mortale ». L’espressione di lui può met- 
tersi accanto a quella di S. Luigi, che, pochissime ore prima di morire, rispon- 
deva al suo Provinciale : « Me ne vado, Padre... me ne vado ». « E dove? » 
« Al cielo, se i miei peccati non me lo impedisconoo » (31). Eppure era lieto e 
sereno. Nessun santo dirà mai: io non ho mai peccato. 


È lo sguardo d’ogni anima cosciente della grazia di Dio, che si volge al- 
l'abisso periglioso da cui fu salvata, e da questo sguardo si solleva al cielo della 
fiducia e dell’amor di gratitudine, che nelle anime progredite diventa senz’altro 
il puro amore di carità (32). Sotto la carezza di Dio, che accompagna queste 
morti preziose, l’anima involta nella luce superiore, e portata al fervore dell’affetto 
dall’intensificarsi della grazia santificante dei Sacramenti, prorompe commossa 
nell’amoroso rincrescimento. Ed io non l’ho amato abbastanza! E questo il mo- 
mento in cui la parola esprime e compendia tutto il lavoro d’una vita assidua- 
mente intesa ad avvicinarsi a Dio, e ormai in procinto di stargli vicina per sempre. 

È psicologia da santi, lo so, ed è la logica del soprannaturale, che conclude 
chiaramente in una mistica elevazione. Eppure non possiamo farne a meno, 
anche se il soggetto è un povero fanciullo di tredici anni. Nelle mani di don 
Bosco egli è passato, senz’accorgersene, dalla elementare pratica delle virtù e 
della pietà degli incipienti e dei progrediti fervorosi, in cui fu trovato, alle alte 
sfere della via perfetta, dove tutto ciò che avviene dimostra la presenza dell’a- 
nima davanti a Dio nella luce che s’irradia dall'amore. Non altrimenti possiamo 
spiegarci la suprema parola rivelatrice della sua santità : la sua parola. 

Che don Bosco abbia, nello stendere il suo scritto, pensato a disporre con 
sapiente graduazione tutto il dissimulato contesto spirituale fino a toccare l’apice 
dell'ascesa, non crederei : sono i fatti che parlano da sè, e che colla loro miste- 
riosa, 0 diciamo mistica, successione conducono all’esito santamente logico, che 
si adempie : ma non è men vero che il Santo formatore della santità giovanile 
vi ha avuto la parte che ha il vero educatore che guida le menti secondo l’indole 


(31) MESCHLER, cit., pag. 245. (32) TANQUEREY, 0. c., n. 1226-B, e 
1235-B. 
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loro, comunicando ad esse non solo le cognizioni, ma soprattutto la capacità di 
pensare e di fare da sè. Il valore d’una scuola, fu detto, si misura da questo : 
tanto più adunque, nella scuola dello spirito, nella quale deve educarsi l’anima 
a sapersi valere della grazia di Dio. Così dobbiamo intendere il fatto. Don Bosco, 
vedendo aggravarsi il suo caro infermo, gli domanda se desidera di ricevere 
l’Olio Santo. 

Egli lo desidera. E una delle quattro domande della sua antica preghiera. 

E allora: « Non hai forse alcuna cosa che ti faccia pena sulla coscienza? ». — 
E una domanda precauzionale di rito. E di qui muove il dialogo meraviglioso. 
« Ah! sì, risponde il giovanetto : ho una cosa che mi fa molto pena e mi rimorde 
assai la coscienza! ». C'è da pensare a qualche ingrata sorpresa, di quelle che 
a don Bosco non son nuove : e lasciamo ogni commento, che ognuno può imma- 
ginare, per quanto paia strano e inconcepibile, dopo quanto sappiamo di quel- 
l’anima. Certo il buon Padre ha un momento di pena; ma con l’usata posatezza 
(noi, che ci confessammo da Lui, sappiamo com’era fatta, e come scandiva le 
parole) : « Qual è mai questa cosa? desideri di dirla in confessione o altrimenti? ». 
E la nube sembra addensarsi : le parole misteriose non lasciano pensare a quel 
che celano : eppure esse ci rivelano tutto un mistico travaglio dell’anima, tutta 
un’ansia di santo divenire, ch’é rimasta celata nei recessi del cuore. « Ho una 
cosa cui ho sempre pensato in mia vita, ma che non mi sarei mai immaginato 
che dovesse cagionar tanto rincrescimento in punto di morte! ». E la nube si 
squarcia e compare lo splendore abbagliante della rivelazione : « Jo provo il 
più grande rincrescimento perchè in vita mia non ho amato abbastanza il Signore 
come si merita! ». i 

E tutta la vita dell'anima s’illumina di questa luce: tutto il perchè del suo 
lavoro di santificazione, la ragione del suo penoso mortificarsi, del suo pregare 
incessante, del suo correre verso Dio, che lo stesso don Sosco aveva pur veduto 
come un indice di progresso e di santità, tutto era dunque in codesto cercare di 
amar Dio quanto si merita! Non è una nostra deduzione : egli stesso l’ha detto : 
« una cosa cui ho sempre pensato in mia vita ». 

No: amar Dio quanto si merita non è dato ad alcuno degli esseri finiti : ma 
voler amarlo quanto più è possibile, ogni giorno più, non ponendo limiti al nostro 
amore, inquieti sempre di non poter giungere a quel termine, e studiandoci di 
andarne men lontani, questo è il più vero fattore della santità. La santità 
di S. Luigi fu fatta così. La visione del 4 aprile 1600, in cui S. Maria Maddalena 
de’ Pazzi contemplava la gloria del Gonzaga in cielo, diceva: « Ha tanta gloria 
perchè operò coll’interno... Luigi fu martire incognito. Perchè chi ama te, Dio 
mio, ti conosce tanto grande ed infinitamente amabile, che gran martirio gli è 
di non amarti quanto aspira e desidera di amarti... Si fece anche martire di se 


stesso. O quanto amò in natura! Epperò ora in cielo gode Iddio in una pienezza 
di amore! » (33). 


(33) BoLLAND., Jun., IV, 21; Jun., colonna di S. Luigi, nè ad applicarla al nostro Be- 
1037. E il lettore vede che non ebbi torto succo. 
ad accogliere la tesi del Crispolti nella Vita 
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Non intendo mettere il giovanetto di don Bosco all’altezza di S. Luigi: ma 


n 


certo è nel medesimo cielo. Dio solo sa a qual punto è dato ad ognuno di per- 
venire : il merito, la santità, è nel volerlo; così come l’appagamento riposante 
del nostro desiderio avverrà, nel grado predestinato, in Paradiso, dove ameremo 
Dio come dobbiamo (34). 

E don Bosco, mentre scrive nel cuore la stupenda rivelazione di quell’anima, 
risponde così appunto alla santa inquietudine del suo discepolo : « Datti pace a 
questo riguardo, poichè .in questo mondo non potremo giammai amare il Signore 
come si merita. Qui bisogna che facciamo quanto possiamo: ma il luogo dove 
lo ameremo quanto dobbiamo, è l’altra vita, è il Paradiso. Là lo vedremo com’egli 
è in se stesso, la conosceremo e gusteremo la sua bontà, la sua gloria, il suo 
amore. Tu fortunato, che fra breve avrai questa ineffabile ventura! ». La spie- 
gazione dissipa l'inquietudine e, senza darlo a divedere, ne segna il valore col 
dischiudere la certezza della prossima ineffabile ventura! Quella magnifica pa- 
rola, appunto per quel che significa e comprende, merita ancora un altro com- 
mento. Essa diviene una parola storica, di quelle in cui si riflette tutta la fisio- 
nomia d’un’anima. È la parola tipica, il contrassegno spirituale, e come il titolo 
del quadro della vita. Don Bosco ebbe cura di segnare e di sottolineare, talvolta 
quasi la domandò, questa suprema parola dell'anima. Ed è di grande interesse 
ravvicinarle fra loro, mentre s'ha tra mano l’ultima delle Vite scritte dal Santo, 
e cioè l’ultimo quadro da lui disegnato d'una storia spirituale. 

Il Comollo morendo aveva risposto alla domanda (certamente dell’amico 
Giovanni Bosco) : che cosa ti consola più in questo momento? « Aver fatto qual- 
che cosa per amore di Maria, e l’aver frequentato la S. Comunione » (35). 

Del Savio morente non c’è la parola : ma egli s’é scolpito per sempre; non 
tanto nel proposito : La morte ma non peccati, ch'è bello e santo ma non creato 
da lui, e del resto non bastevole all'anima sua che mirava più in alto: non tanto 
adunque, quanto nel dire a Don Bosco: « Io mi sento un bisogno di farmi santo, 
e se non mi fo’ santo, non fo’ niente. Iddio mi vuole santo, e io debbo farmi tale. 
Domando che mi faccia santo » (36). 

Il Magone, anima Mariana, risponde morendo : « La cosa che più d'ogni 
altra mi consola in questo momento, si è quel poco che ho fatto ad onor di 
Maria. Sì, questa è la più grande consolazione. Oh! Maria, Maria, quanto mai 
1 vostri divoti sono felici in punto di morte! » (37). 

Anche il Saccardi, venuto a morire tra le mani di Don Bosco (morì il 4 
luglio 1866) dirà: « Dica ai miei compagni che domani sarò colla Madonna in 
Paradiso... Me lo assicura Colei che ho scelto per mia Madre: Ella non can- 


(34) S. AGosTINO : « Non possum metiri menti, nè siane staccata finchè non venga 
ut sciam quantum desit mihi amoris ad id tutta assorbita nella tua arcana presenza ». 
quod sat est, ut currat vita mea in amplexus (35) Vita di Luigi Comollo, Cap. XII, 
tuos, nec avertatur donec abscondatur in pag. 55. 
abscondito vultus tui». (Confess., Libr. (36) Vita di Savio Domenico, Capo X, 
XIII, 8 (Migne, PL I, 848). Traduce il Bin- pag. 51. 

di: « non ho la misura per vedere che mi (37) Vita di Michele Magone, Capo X, 
manchi d’amore al segno necessario perchè pag. 85. 
la mia vita si abbandoni ne’ tuoi abbraccia- 
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gera quanto mi disse. Dica a mia madre che io muoio contento, senza la minima 
pena della morte » (38). 

Il Besucco dice: « Io provo il più grande rincrescimento perchè in vita 
mia non ho amato abbastanza il Signore come si merita ». 

Sono altrettante posizioni spirituali in cui è vissuta la storia di ciascuna 
anima santa. Non c’è da fare il parallelo, nè da stabilire una graduatoria dei va- 
lori: sarebbe pretesa temeraria e fallace, in cosa di cui solo giudice è Dio in 
cielo e la Chiesa in terra. L’orientamento verso Maria SS. è tanto teologicamente 
che asceticamente capace di far dei Santi, quanto ogni altro atteggiamento spi- 
rituale che abbia per oggetto Gesù : giacchè come « è impossibile conoscerlo e 
più impossibile amarlo, senza una viva divozione alla Sua Santissima Madre, 
così questa confondesi talmente colla gloria di Dio, che ogni atto di omaggio 
fatto a Lei è un atto schietto d’amore a Dio » (39). La spiritualità sana ed ef- 
ficace dev’essere dogmaticamente fondata : e se l’amore di Maria non è amor 
di Gesù, e la divozione a Maria non è una delle divozioni proprie di Lui e da 
Lui stabilite verso Se stesso, la teologia della pietà non ha più dove poggiare, e 
la religione non è più interamente cristiana (40). 

Tutto dipende dal grado dell'amore che si mette, e questo non può essere 
che l’essenziale amor di Dio, in cui finalmente si risolve ed assomma ogni vera 
spiritualità ed ogni santità. Pietas cultus Dei est, nec colitur ille nisi amando, 
dice S. Agostino (41). 

Ma poichè il nostro giovanetto si volle modellare sul Savio, una qualche 
analogia sembra che possa intercedere fra loro. Savio esprime fin da principio 
una volontà chiaramente definita e totalmente dominatrice, ispirata dall’amore, 
ed essa è che lo muove e guida nell’incessante rapidissima ascesa dello spirito 
e nell’eroismo della vita. 

Il Besucco in fin di vita si volge indietro a rimirare il conato dell’anima 
sua, e santamente lo trova inadempiuto, perchè inadeguato : ed è amore anche 
e appunto questo rincrescimento. Egli non ha espresso, cominciando, l’intento 
del Savio, a cui inconsciamente mirava, e che rimase latente in lui fino all’ul- 
tima rivelazione. 

Gli imperscrutabili disegni di Dio, onde son compartite le grazie e i doni 
soprannaturali, hanno fin dai primi passi dotato di grazie speciali il Savio, fino 
alla manifestazione d’una santità che la Chiesa non è lontana dal sanzionare. 
Per il Besucco fu disposto un altro ordine e un’altra misura di grazie, e dise- 
gnata per lui un’altra figura e un’altra via. Ma è innegabile (e spererei d’averne 
date le prove) che i due santi giovani, vissuti dell’alimento spirituale di don 
Bosco, sono molto prossimi fra loro, e, senza nulla togliere agli altri, 1 più 
prossimi nella santità. Il resto, non occorre ripeterlo, è cosa tutta di Dio. 

E si torna al pratico: « Ora preparati a ricevere l’Olio Santo, che è quel 


(38) Mem. Biogr., Vol. VIII, pag. 422. (40) FABER, Tutto per Gesù, cit., C. V, 
Dalla lettera di D. Bosco alla Madre. sez. IV, pag. 195). 

(39) FABER, Tutto per Gesù, cit., pag. 177, (41) S. Augustini Opera : Migne, P. L., 
Ip., Progressi cit., V, pag. 148. Ip., Conf. II: Epist. CXL, Cap. XVIII, 557. 
spir., cit., pag. 106. 
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Sacramento che cancella le reliquie dei peccati, e ci dà anche la sanità corpo- 
rale, se è bene per la salute dell’anima ». E il giovane, coll’anima tutta protesa 
verso il cielo, riprende il discorso risalendo : « Per la salute del corpo, non se 
ne parli più : in quanto ai peccati io ne domando perdono e spero che mi saranno 
interamente perdonati : anzi confido che potrò ottenere anche la remissione della 
pena che dovrei sopportare pei medesimi nel Purgatorio ». C’é la fede più illu- 
minata nell’efficacia del Sacramento che sta per ricevere. 

Lo accoglie con piena lucidità di mente, e, senz’addarsi del male, trova 
la forza di accompagnarne il rito, e recita le preghiere (anche S. Luigi l’aveva 
fatto con un'energia mirabile) (42), e, come già il Magone (43), commenta pia- 
mente la formula di ciascuna unzione, riferendola a sè con « una speciale gia- 
culatoria ». In queste si rispecchia la sua buona istruzione religiosa e l’eco 
delle sue pie letture : ma l’accento di umile compunzione e la divozione le fa 
diventare sue, sicchè il pio don Alasonatti è indotto ad esclamare : « che bei 
pensieri, che meraviglie, in un ragazzo di sì giovanile età!». E bisogna esor- 
tarlo a non sforzarsi di pregare ad alta voce, tanto da restarne sfinito. Don Bosco 
è presente con molti, pensando che quella sia la fine. No: l’anima è desta inter- 
namente, e, ripresa forza, il fanciullo esce in un’altra sua pia manifestazione : 
« Io ho pregato molto la Beata Vergine che mi facesse morire in un giorno a 
Lei dedicato, e spero che sarò esaudito. Che cosa potrei ancora domandare al 
Signore ? ». 

Anche S. Luigi aveva desiderato di morire in un dato giorno, nell’ottava 
del Corpus Domini, e il Signore lo compiacque (44). Per quanto si voglia essere 
astrattamente e dogmaticamente ascetici (che poi non vuol dire esser santi), non 
è contro la sottomissione della divina volontà nutrire qualche desiderio circa la 
nostra morte, nè l’assenza di qualche desiderio è cosa più perfetta, quando ve- 
diamo che molti santi ne ebbero di tali. Il desiderio della creatura spesso (e più 
nel fatto del morire) muove l’amor di Dio, la cui misericordia sembra. attendere 
che noi prendiamo l’iniziativa per acconciarsi al nostro cenno, mentre i nostri 
desideri daranno maggior garbo e maggiore sincerità al nostro uniformarci alla 
volontà di Dio. Così almeno pensa il mio buon Maestro (45), e così l’ha intesa 
sempre il Santo che scrive al Besucco. E infatti egli risponde all’ulteriore do- 
manda del buon figliuolo, suggerendo un altro desiderio, squisitissimo questo : 
« Dimanda al Signore che ti faccia fare tutto il Purgatorio in questo mondo, a se- 
gno che, morendo, l’anima tua voli subito al Paradiso ». E un suggerimento da 
predestinati, e chi lo propone, sa bene a quale anima lo affida, e in qual temperie 
d'amor di Dio, tutta necessitosa e anelante di congiungersi a Lui. E così suona 
la risposta: « Oh sì! lo domando di cuore: mi doni la sua benedizione : spero 
che il Signore mi farà patire in questo mondo finchè abbia fatto il mio Purgatorio, 


(42) MESCHLER, cif., pag. 234. (45) FABER, Conf. spir., pag. 139. La dot- 

(43) Magone, cap. XV, pagg. 78-79. trina dell’indifferenza non deve far dimen- 

(44) MESCHLER, cit., pagg. 240, 242, 244, ticare il petite et accipietis del Vangelo. Si 
247. S. Luigi morì nella notte (sera) dal rischia di cadere nel fatalismo. E allora è 
giovedì al venerdì, tra il 20, 21 giugno, che inutile parlare del SS. Cuore di Gesù, che 
era la fine dell'ottava del Corpus Domini. è il culto al buon Cuore di Gesù. 
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e così l’anima mia, separandosi dal corpo, voli tosto al Paradiso ». Anche il Ma- 
gone (Capo XV, 80) aveva pregato per questo e « questo pensiero era quello 
che gli faceva soffrire tutto con gioia ». Era dunque un’ispirazione che don 
Bosco riserbava ai suoi figliuoli santi, ai quali assicurava il Paradiso (46). E 
i due desideri del nostro sono esauditi, lo dice anche l’Autore : giacchè : « La 
vita venne ancora prolungata di circa ventiquattro ore », portandolo a morire 
nel giorno di sabato. Come si sente qui la vicinanza di Dio, e come sono visi- 
bili le carezze dell’amore nell’ora suprema della vita! 


La morte che viene così, non è più un morire : è passare dalla grazia alla 
gloria. Invero la fine del nostro santo giovanetto è di quelle che solo immagi- 
niamo, anche fuor della realtà, come proprie dei Santi. Vi sono tante forme di 
morti preziose all’occhio di Dio, e per ciascuno che in tal modo ascende al 
Cielo, ve n’è una, mirabile : tutte sono un'opera d’arte divina, eseguite con 
maestria soprannaturale, e fregiata dello splendore di eterna bellezza, e, per 
quanto differenti l’una dall’altra, tutte sono stupendamente belle (47). 

La morte del Besucco è una di queste, e l'amor di Dio (poichè vi è reci- 
procanza tra l'amor di Dio per noi e l’amore di noi verso Dio) l’ha disegnata 
apposta per lui. Essa viene non ad un tratto, per malattia violenta, e neppure 
dopo lunga, sfibrante infermità, dove talvolta si esaurisce anche la riserva spi- 
rituale. Viene con una giusta malattia di otto giorni, che dà occasione e modo 
di esplicare le virtù interne ed esterne, e in piena lucidità di mente, non man- 
cata mai, come non mancò mai la presenza a se stesso. Spiritualmente, essa 
è intanto una morte quieta e dolce, senza tentazioni (pensiamo a quelle sulla 
fede in S. Teresa di Lisieux!), senz’angoscia (ricordiamo il Comollo tremante 
del giudizio di Dio), senza paure naturali, senza dubbi e rammarichi del passato : 
quieta e dolce, come S. Andrea Avelino diceva dover essere quella dei devoti 
della Passione : e il nostro fu devotissimo della Via Crucis e del Crocifisso. Ed 
è una morte in cui si continua, senza disgiunzione, il tenore spirituale della 
vita, e non forma un mistero distinto e staccato da essa, ma n’é la propria spie- 
gazione : perchè essa è pure la morte di chi è vissuto nell’amor di Dio, e allora 
s’affretta in adempierlo per trovarsi con Lui, e in sentirsegli vicino infondergli 
la gioia del morire, tanto maggiore quanto fu in vita il timore amoroso di Dio. 
È una morte con Maria, come quella di tutti coloro che don Bosco ebbe intimi 


o indirizzò per le vie della santità: quasi intercedesse un patto con Lei, ed 
Ella puntualmente l’osservasse (48). 


(46) In don Bosco il pensiero del Pur- autografe, usa la medesima espressione. 


gatorio era tanto vivo, che, nelle sue ultime 
disposizioni, ordina di far pregare i giovani 
« affinchè Dio mi abbrevi le pene del Pur- 
gatorio ». E così nella Raccomandazione per 
me stesso, in fine delle medesime Memorie 
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Mem. Biogr., XVII, pagg. 257, 272. 
(47) FABER, Conf. Spir., pagg. 135 segg. 
(48) Comollo, Burzio, Fascio, Magone, 
Gavio, Massaglia, Savio D., Saccardi, Pro- 
vera, Gamerro, la B. Mazzarello, tutti mo- 
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Ed è soprattutto, nella figura esterna, una morte trionfante. Non l’ebbero 
tutti i santi (49), nè alcuno può giustamente desiderarla. E una grazia speciale 
che Dio largisce per i suoi fini reconditi. Nel fatto nostro essa è accompagnata 
da una manifestazione indiscutibilmente soprannaturale, e non meno indiscuti- 
bilmente vera. E se all’umile Pastorello delle Alpi questo apportò la suprema 
consolazione e letizia, anticipandogli il Paradiso, non è infondato il vedervi 
un'attestazione palese che Dio ha voluto dare della sua santità. L’anima del 
giovanetto morente vive oramai nella serena e limpida consapevolezza, datagli 
dalla fede, della grazia di Dio, e non si ritrova che nella preghiera. L’ultima 
giornata come tutta la vita; una continua orazione. E non potendo esso con la 
parola, vuol che si preghi accanto a lui, ripetendo col cuore quel che sente 
pronunziare. Anche S. Luigi aveva fatto così. E si ordina un avvicendarsi di 
compagni che vengono a pregare accanto a lui. Tra questi, un compagno dissi- 
pato, per amor del quale sospende la preghiera per esortarlo a tornare al bene : 
e il suo dire breve e ragionato tocca il cuore dello sviato, e da quel pianto in- 
comincia il mutamento di sua vita, e persevera. 

A tarda sera viene il suo benefattore, l’Ejsantier colla signora. Manca poco 
più d’un’ora alla fine, ma lo spirito è desto, la serenità e la letizia traspaiono 
dal volto, e commuovono il buon ufficiale, fino a dire: « Il morire in questo 
modo è un vero piacere, e vorrei anch'io trovarmi in tale stato ». E la tenerezza 
gli consente appena di raccomandarsi alle sue preghiere ;: « quando sarai in Pa- 
radiso ». 

L’amabile visita non interrompe il corso della preghiera interiore, e l’anima 
permane unita con Dio, e assorta, chi può dirlo? in una contemplazione di cose 
celesti, che ad un tratto diventa estasi : un rapimento di ammirazione e di gioia, 


d'affetto e di desiderio (50). O, piuttosto che estasi contemplativa, è visione 


celeste, immaginativa e sensibile anche agli altri, che appare a lui, ed egli la 
vede, e tutto si protende ed è rapito verso di quella in una gioia che prorompe 
nel canto, mentre gli astanti ne hanno segno dalla luce che da lui s’irradia al- 
l’intorno (51). 

Il racconto è di don Bosco presente, e la descrizione, completata ancora 


chiarita con più precisi particolari nella seconda edizione non può esser che. 


quella d’un fatto reale avvenuto in presenza di molti. 

Mentre tutto fa presentire la fine imminente, il moribondo trae fuori le 
mani, tentando levarle in alto. Don Bosco glie le congiunge per farle posare; 
ed egli « le sciolse e levò di nuovo in alto, con aria ridente, tenendo gli occhi 


strano morendo di sentire la presenza di 
Maria. E come questi, molti dei primi Sa- 
lesiani, di cui Don Bosco lasciò memoria. 
Voglia la bontà di Dio concedere altrettanto 
all'autore di queste pagine, anch’esso for- 
mato dalla mano medesima del Santo! 
(49) Don Bosco, per ese..ipio, ebbe una 
morte umilissima. E non fu trionfante nep- 
pure la morte di S. Luigi, e quella d’altri 
santi innumerevoli. Per converso, non è 


detto che basti, da sola, una morte di tal 
genere, perchè un cristiano sia canonizzabile. 

(50) Cfr. TANQUEREY, cit., n. 1454: dove 
ricorre a S. Francesco di Sales, Teotimo, 
lib. VII, capi IV-VI. 

(51) TANQUEREY, cit., nn. 1491-92. Sensi- 
bile o immaginativa che fosse la visione, 
qui i due caratteri si fondono per l’esterna 
manifestazione, come lo stesso Tanquerey 
avverte. 
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fissi come chi rimira qualche oggetto di somma consolazione ». Non è fuori dai 
sensi : è rapito in una vista che lo attrae con crescente vivezza : tanto che quando 
il buon Padre « pensando che volesse il Crocifisso, glie lo pone nelle mani, egli 
lo prende, lo bacia, lo ripone sul letto, rialzando tosto con impeto di gioia in 
alto le mani ». Gli astanti, dieci persone, si trovano nel caso molto comune 
di chi vede altri a parlare, a far festa, a persona che qualche cosa impedisce 
di vedere. Chi vede il Besucco? è un’allucinazione, un pio delirio ? 

Fin qui, sottilizzando molto, si potrebbe pensarlo. Ma non è. Il fenomeno 
psicofisiologico dell’irradiazione luminosa che accompagna quell’estasi e quella 
visione è d’una tale evidenza e si manifesta con circostanze così sicuramente 
reali, da non lasciar dubbio sul suo carattere soprannaturale e tanto meno sulla 
verità del fatto (52). Si osservi: « in quell’istante la faccia di lui appariva vegeta 
e rubiconda più che non era nello stato regolare di sua sanità. Sembrava che 
gli balenasse sul volto una bellezza, un tale splendore, che fece scomparire tutti 
gli altri lumi dell’infermeria. La sua faccia dava una luce sì viva che il sole di 
mezzodì sarebbe stato oscure tenebre (53). Tutti gli astanti, che erano in nu- 
mero di dieci, rimasero non solo spaventati, ma sbalorditi; e attoniti e in pro- 
fondo silenzio, tenevano tutti rivolti gli sguardi alla faccia di Besucco, che man- 
dava un chiarore che, avvicinandosi alla luce elettrica, dovevano tuttî abbassare 
lo sguardo ». 

La controprova verrà più oltre, alla fine della visione, quando « cessò la 
luce meravigliosa, il suo volto ritornò come prima; e riapparvero gli altri 
lumi » (54). 

Ma non fu cosa d’un momento, e limitata a questo, che è pur molto. In quel 
rapimento e in quella luce, il giovanetto si diporta come realmente in presenza 
di qualcuno : « elevando alquanto il capo e prolungando le mani quanto po- 
teva come chi stringe la mano a persona amata » e canta « con voce giuliva 
e sonora» il Lodate Maria o lingue fedeli, e poi si protende per sollevare più 
in alto la persona, e questa « di fatto si andava sollevando » e « stendendo le 


mani unite in forma devote riprende a cantare « O Gesù d’amor acceso » e altra 
canzone : « Perdon caro Gesù ». 


(52) Non è possibile pensare ad una al- così le prove che si esigono perchè tali ir- 


lucinazione collettiva o allucinazione asce- 
tica (il termine è degli scienziati) d’una 
folla che crede di vedere o di udire persone 
o voci soprannaturali, ecc. I caratteri non 
coincidono. 

(53) Probabilmente vuol dire che lo splen- 
dore superava la luminosità del mezzo gior- 
no al sole, e allora i consueti lumi artificiali 
(candele, lucerne, gaz) scompaiono. Ma non 
c’era là dentro un attinometro per misurare 
le intensità delle radiazioni solari. 

(54) Il TANQUEREY, n. 1519, pag. 930 (e 
prendo a prova un trattato, che dà la teoria 
nella forma più rigorosa), riassumendo la 
dottrina di PP. Benedetto XIV, enumera 
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radiazioni possano accertarsi per sopranna- 
turalî: 1) Se il fenomeno accade di notte, 
e la luce è più brillante d’ogni altra; 2) se 
si tratta non di semplice scintilla come la 
scintilla elettrica, ma il fenomeno dura un 
tempo notevole o si rinnova più volte; 3) se 
avviene durante un atto di religione, un’e- 
stasi, una preghiera, ecc.; 4) se produce 
frutti di grazia, conversioni costanti, ecc. 
(qui non c’era occasione); 5) se virtuosa e 
santa è la persona da cui parte cotale irra- 
diazione. 


E mi pare che tutto s’accordi col caso 
nostro. 
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Il silenzio tremebondo ed attonito che circonda l’imparadisato fanciullo (55) 
è interrotto dal Direttore (che è don Bosco), dicendo : « Io credo che in questo 
momento il nostro Besucco riceva qualche grazia straordinaria dal Signore o 
dalla sua Celeste Madre, di cui fu tanto divoto in vita. Forse Ella venne ad in- 
vitare l'anima di lui per condursela seco al Cielo ». E don Alasonatti soggiunge : 
« Niuno si spaventi. Questo giovane è in comunicazione con Dio ». 

Egli non sente : continua il suo cantare, in altra forma, quasi di spunti me- 
lodici e, come dice il testo, « le sue parole erano tronche e mutilate, quasi di 
chi risponde ad amorevoli interrogazioni ». Ne sono riferite alcune, potute rac- 
cogliere. E poi si lascia cadere regolarmente sui letto, e riappaiono i lumi, e 
il volto ritorna, come prima, quello d’un moribondo. Anche da sano, un feno- 
meno di quella sorta esaurirebbe le forze, ed egli « non dava più segno di vita » : 
ma lo spirito era desto, tanto che « accorgendosi che non si pregava più, e non 
gli suggerivano più giaculatorie » si volge a Don Bosco: « Mi aiuti, preghia- 
mo ». E dice egli stesso due delle consuete giaculatorie della buona morte, va- 
riando : « Assistimi in questa agonia ». E non può tacere, e seguita a dire in- 
vocazioni pie, quelle che sapeva fin da bambino : « Gesù nella mia mente, Gesù 
nella mia bocca, Gesù nel mio cuore, Gesù e Maria a voi do’ l’anima mia ». 

È d’una serenità e d’una consapevolezza meravigliosa. Alle undici (le nostre 
ventitrè), non potendo parlare, dice soltanto : « ... il Crocifisso... ». 

E cioè vuole la Benedizione Papale coll’indulgenza plenaria in articulo 
mortis : « cosa, dice lo Scrittore, da lui molte volte richiesta e da me promessa ». 
E noi ricordiamo, ch’é il momento proprio, la cara e popolana preghiera che 
diceva ogni sera fin da fanciulletto : « A coricarmi io vo’: non so se mi leverò : 
quattro cose domanderò : Confessione, Comunione, Olio Santo, Benedizione Pa- 


pale. Nel nome del Padre, ecc. » (Cap. II). 


Ed ebbe veramente tutto. Poteva morire. Dopo quella benedizione gli si 
recitano le preci rituali dei morenti, ed egli, fissando lo sguardo in don Bosco e 
tentando un sorriso, alza gli occhi al cielo, come a dire che se ne parte, e 
spira. Come il sonno d’un fanciullo che si addormenta cogli occhi fissi nel Padre, 
e sorride. 

Com'è bello il sorriso di contentezza che vi rimane! 

L'immagine poetica è qui una realtà. Sul volto del povero montanaro si 
disegna, dopo lo spirare, una bellezza inattesa. Dice don Bosco : « In quel giorno 
apparve altra cosa singolare. Nella fisionomia divenne così avvenente e il suo 
volto così rubicondo, che in nessun modo pareva morto. Anzi quand'era in 
sanità non apparve mai in lui sintomo di quella straordinaria bellezza. Gli stessi 
compagni, ben lungi dall’avere il panico timore che generalmente si ha dei morti, 
andavano con ansietà a vederlo, e tutti dicevano che egli sembrava veramente 
un Angiolo del cielo. Questo è il motivo che nel ritratto preso dopo morto, pre- 
senta fattezze molto più gentili e leggiadre che non aveva nel corso della vita » 


(Cap. XXXII). 


(55) « Noi eravamo tutti attoniti in silen- .... cogli Angeli del Paradiso ». Cosi dice 
z10 € i nostri sguardi stavano rivolti all’in- don Bosco. Cap. XXXI, pag. 170. 
fermo, che sembrava divenuto un angelo 
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S'è già discorso altrove di questa trasfigurazione, ed anche ci è valsa di 
buon paragone col rivelarsi che avviene della sua interiorità profonda e della 
santità da lui raggiunta, quando lo si studia a fondo sulle parole che di lui ha 


scritto don Bosco. Il ritratto che ne viene è più bello della prima apparenza, 
perchè illuminato dalla luce e soffuso della fiamma di Dio. 


Capo II. 


La Santità 


La morte del Besucco, quale ce la presenta il Santo biografo, è una morte 
da santo, e il nostro commento ci fa vedere che è la morte di un Santo. Come 
dissi fin da principio, non intendo preoccupare le riserve canoniche, e la parola 
non deve essere intesa oltre il prescritto dei decreti di Urbano VIII. Anche don 
Bosco, scrivendo dei suoi giovani santi, come di don Cafasso, ha premesso le 
medesime riserve : il che non lo ha impedito dal dire quanto era la verità, e 
sottolineare quanto era più che umano ed ordinario, purchè fosse storicamente 
provato : e due delle sue biografie, quella del Cafasso e quella di Savio Dome- 
nico, han servito di fondamento ai processi canonici. | 

Per il nostro Besucco non si poteva, o la storia non era verace, omettere 
quel che contrassegnava le sue virtù e le sue ascensioni spirituali, come non 
Si poteva nascondere il fatto meraviglioso della sua visione e degli splendori 
che l’accompagnarono : mentre quella e questi erano avvenuti in presenza di 
tanti testimoni, e le virtù e progressi erano attestati da spontanei riferimenti 
di moltissimi, da osservazioni prudenti, dai colloquii personali con lo stesso 
scrittore. 

Se da questo esce formata la figura del santo, e se ne forma la opinio sancti- 
tatis, deve darsene causa e merito all’oggettivo intrinseco valore dei fatti, e 
« intendere, come diceva il Bellarmino per S. Luigi (56), che non vi è alcuna 
età immatura a Dio, e che possono anche i giovani salire ad ogni grado di 
perfezione ». 

Del Besucco non s’é istituito un processo canonico, e probabilmente non 
lo si farà mai. La cagione è principalmente estrinseca, ma umanamente insor- 
montabile. Sembra che tutte le circostanze men favorevoli si siano dato con- 
vegno, per ostacolare una qualsiasi continuità di culto della sua memoria. La 
sua salma, sepolta l'11 gennaio 1864 nel Camposanto comune di Torino, « se- 
gnata col n. 147 nella fila quadrata a ponente », è perduta nell’universa miscela 
dei corpi accomunati dopo il tempo prescritto. Al paese, dopo qualche manifesta- 
zione di fede e di ammiraz'one, se n’è perduta, col disparire della sua genera- 
zione, ogni memoria, appunto perchè non vi era la sua tomba, e nessuno poteva 


(56) Rif. dai Bollandisti, cit. : Panegirico del 1608 al Coll. Romano, col. 1153. 
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recarvisi a pregare : la lontananza poi e l’isolamento del suo piccolissimo vil- 
laggio, all'ultimo confine della valle alpina, tolse il mezzo d’ogni attiva comuni- 
cazione con l'Oratorio, dove la sua memoria rimase viva per lungo tempo, e 
dove si leggeva la Vita scrittavi quasi subito dal Santo. È ben vero che l’abba- 
gliante luce solare del Savio occupava talmente il cielo della memoria da non 
lasciar molto apparire quella di altre stelle, per quanto vivaci: tanfo più se si 
pensa che il Savio ebbe per compagni in una comuntà ancor limitata quei che 
adesso erano i superiori Salesiani dell'Oratorio, laddove il Besucco era entrato 
come uno dei tanti in una casa grande e ben stabilita e le persone dell’altra 
ora non badavano a lui se non come ad un allievo dei migliori, e null’altro. Tan- 
tochè il Cerruti deponeva al processo del Savio (57) che « la lettura delle altre 
Vite in quelli che conobbero il Savio e conobbero gli altri seguenti (Magone, 
Besucco) non produceva quell’attraimento e quella particolarisisma stima che si 
manifestava invece verso il Savio: e ciò perchè in questo riconoscevano esservi 
dello straordinario, negli altri invece semplicemente dei giovani buoni e vir- 
tuosi ». Si osservi tuttavia che il Cerruti non potè conoscere il Besucco, giacchè 
nel tempo che il santo giovane fu all’Oratorio, egli era nella casa allora aperta 
a Mirabello, con don Rua, don Bonetti, don Albera (Cfr. Mem. Biogr., VII, 
519 segg. e passim). 

Don Bosco sembra ne avesse ben altra opinione, e le parole che egli dice 
del Besucco, se non vogliamo prenderle come amplificazioni letterarie, supera- 
vano in profondità e in valore, molte consimili idee espresse per il Savio. Ma 
tant'è : l’opinio Sanctitatis per il Besucco non si mantenne viva, non già perchè 
negata e contrastata, ma perchè le circostanze ne attutirono la memoria. 

Ci appare in questo il disegno della Provvidenza nel confronto con Savio 
Domenico, andato a morire lontano da don Bosco, ma sepolto in modo che se 
ne poterono conservare le reliquie. Che poi il culto della memoria si sia con- 
centrato e svolto di preferenza per il Savio e non per quest’altro, è cosa tutta 
di Dio, che dispone le contingenze umane, e non tocca a noi indagare più oltre. 
La santità del Savio è fuori ogni discussione, giacchè è ormai, quanto all’eroi- 
smo delle virtù, affermata dalla Chiesa. Ma la santità non ha una forma sola, 
e il riconoscimento ufficiale, che autorizza il culto, poichè dipende, per la sua 
attuazione, da contingenze umane e da esigenze giuridiche, non è indispensa- 
bile a che venga riconosciuta in se stessa (58). 

Nè creda il buon lettore che noi si dimentichi la distinzione doverosa tra 
i due gradi di più alta perfezione: quella cioè che è la « plena caritatis con- 
summatio, seu caritas heroica » quale si vuole dalla Chiesa per la Beati- 
ficazione dei Santi; e quella della « consummatio caritatis minus plena et 
splendens », « ma vera e sufficiente a collocar l’anima oltre il limite dei proficienti : 


appunto questo concetto che promuove la 

causa. Il grande Bellarmino ha aspettato tre 
(58) Così avviene dei santi canonizzati secoli prima che se ne facesse il processo 

a gran distanza dalla loro morte. Prima che canonico ed ora è Santo e Dottore di santa 

Si istituisca la causa canonica, la loro me- Chiesa. 

moria è tenuta in concetto di santità, ed è 


(57) Somm. Processi Ordinari e Aposto- 
lici, pag. 396. 
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per il che mi rimetto agli autori più autorevoli e recenti (59). Il Besucco potrebbe 
essere posto in codesta classe dei perfetti di secondo grado. Ma, con buona venia 
di chi vuol troppo dedurre dai fatti compiuti, non so se don Bosco, quando 
avesse voluto definire quella « plena consummatio caritatis » che è l’eroismo 
dell’amor di Dio, avrebbe trovato (e quando scrive il “ Besucco ’’ mostra di ben 
conoscere) parole differenti da quelle che usò per descrivere gli stati d’amore 
dell'anima del suo alunno. La grande parcla — parola epigrafica, possiamo dire 
— del morente mi sembra che stia a suo posto nella « plena consummatio » 
più che in quella minus plena et splendens delle definizioni. 

Gli elementi della santità anche con le più strette definizioni, nel nostro gio- 
vanetto non mancano e via via li abbiamo riconosciuti seguendo il dettato di 
don Bosco, anzi qualche volta rilevando il giudizio di lui stesso (Capo XXII e XXVI). 

Il suo Arciprete, che descrive minuziosamente la sua vita nei primi tredici 
anni, ci dice che non gli si poteva apporre cosa che potesse dirsi peccato veniale 
deliberato. Don Bosco, più tardi, ripete che « dalla sua vita consta non aver mai 
commessa azione che si possa appellare peccato mortale » ciò che corrisponde 
alle parole della madre, che il giovanetto in morte può dire di aver sempre 
osservate. 

Non occorre ripetere i confronti che abbiamo fatto tra la giovinezza, anzi 
la fanciullezza, di molti e molti santi canonizzati e quella del nostro fanciullo. 
Se per quelli erano indicia, specimen futurae sanctitatis, e cioè spunti e ger- 
mogli di santità, dobbiamo similmente vederli nella prima età del Besucco. La 
sua pietà, fin dai primi anni, è oggetto di ammirazione a tutti, ed ha dei tratti 
eroici per la sua età; la precisione nei suoi doveri, la difesa della sua purezza, 
la bontà del suo cuore, la presenza e l’attenzione a Dio in ogni cosa e il leggere 
Dio negli stessi spettacoli della natura; l’esemplarità e il piccolo apostolato nella 
vita quotidiana : tutta la sua condotta paragonabile, come dicemmo, alla giovi- 
nezza dei Santi canonizzati, formano il fondo della vita non comunemente virtuosa, 

A ciò s’aggiunga il continuo spirito di mortificazione e di penitenza, che 
potè persino parere eccessivo: con questo l'amor della preghiera che « sembrò 
nato con lui »; l’intensità della sua preghiera, che non ancora fanciullo, lo tiene 
« in una continua unione con Dio » ed innalza ad alto grado il fervore delle sue 
comunioni, che culmina nel desiderio della divina volontà. 

E una volta confermata supernamente la sua vocazione, e messo nelle mani 
di don Bosco, in cinque mesi progredisce con una meravigliosa rapidità nella via 
della perfezione; sì che il Santo stesso deve ammirare in lui una padronanza 
di raccoglimento propria « d’un’elevata perfezione che raramente si osserva nelle 
persone di virtù consumata » e uno straordinario spirito di preghiera, che tra- 
sforma la sua vita in una preghiera continua: così come stupisce santamente 
per l’aloisiano spirito di mortificazione, coltivata ed esercitata per soddisfare al- 
l'amor di Dio e tenersi unito con Lui, e portata fino all’eroica imprudenza della 
sua ingenuità nell’obbedire. Ed è don Bosco che gli attribuisce il desiderio di 


(59) Cfr. Jos. DE GUIBERT, S. J., Theo- Sel., Romae, apud typ. Univ. Greg. 1939, 
logia Spiritualis ascetica et Mistica, quaest. nn, 357-359. 
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S. Paolo, e che nota tutti i segni di una intensa vita interiore, che non ha altra 
mira se non il cielo e l'amor di Dio: li indica nel culto dell’Eucarestia e della 
Passione, e nella divozione Mariana: divozioni praticate da lui come un’espres- 
sione del bisogno interiore di unione con Dio e di parlar con Dio. 

E come sono da santo le parole stupende con le quali accoglie l’annuncio 
della prossima fine, com’é da santo la gioia di soffrire : « non mi sarei mai imma- 
ginato che si provasse tanto piacere nel patire per amor del Signore » : senti- 
menti e parole tutte attinte da profondo spirito di dedizione a Dio e dalla con- 
suetudine dell'amore soprannaturale. Fino alla parola che tutto compendia, l’ul- 
tima definizione del suo perenne stato d’animo nella vita con Dio: il rincresci- 
mento di non averlo amato quanto si merita! E finalmente il segno esterno delle 
compiacenze di Dio: la visione finale e l’irradiazione della luce soprannaturale, 
e la bellezza straordinaria del suo aspetto dopo la morte. È tutta una storia di 
grazie divine crescenti e di cooperazione non mai cessata per parte dell’anima 
che ne fu oggetto. Giustamente don Bosco vide nel suo Besucco un « prediletto 
dal Signore » (Capo VI), e vi scorse e sentì lo straordinario, e lo dice nella Pre- 
fazione, e altrove ricordava « le virtù che in questo meraviglisoo giovane risplen- 
dettero (Capo XXXIII), e, per dirla in una parola, riconobbe nella storia di 
quell’anima « le meraviglie del Signore nei suoi servi » (Conclus.), che traduce 
ovviamente il biblico Mirabilis Deus in Sanctis suis (Ps. LXVII). 


Possiamo dire che il concetto di santità non fu solo nel Santo scrittore : 
ma ancor prima ch’egli scrivesse, e fuori della sua diretta influenza, nel paese 
nativo del giovanetto si manifestò in modo non dubbio e spontaneamente : così 
come di per sè e subito fu espresso nella stessa casa dell’Oratorio. Qui « la voce 
comune » è che il caro compagno sia volato al cielo, e non abbia più bisogno 
di preghiere, e che già goda la gloria del Paradiso e la vista di Dio, e preght 
per gli altri: così si dice in vario parlare. E si assiste al fatto di molti che cer 
cano di avere qualche oggetto appartenente al defunto per conservarlo « come 
cosa della più grata ricordanza ». 

All’Argentera « le virtù che in questo meraviglioso giovane risplendettero 
per lo spazio di circa quattordici anni, divennero più luminose ancora, quando 
egli mancò dai vivi, e quando si ebbero notizie della preziosa sua morte » 
(Capo XXXII). L’Arciprete padrino mandò a Don Bosco « una commovente rela- 
zione di cose che hanno del soprannaturale ». Lo scrittore si riserva di pubbli- 
carle « per un tempo più opportuno ». Così ha fatto anche nelle altre biografie, 
a cominciar dal Comollo : benchè per circostanze che appartengono alla storia 
men conosciuta della sua vita, non abbia potuto farlo per un tempo lunghissimo, 
e quando sarebbe stato libero di farlo, non era forse più in grado di -at- 
tendervi (60). 


(60) È da tener conto delle aspre diffi- 1872-1883 a causa delle note questioni del- 
coltà attraversate da don Bosco nel periodo l’Arcivescovo Gastaldi, che persino se la 
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Tuttavia, anche quel tanto che qui è riferito, basta a dare un’idea dell’aura 
di venerazione che avvolse nella sua lontana patria la sua memoria. Intanto 
non è da trascurare il fatto della telepatia (ora si pensa così) che annunziò alla 
sorella di lui la morte appena avvenuta, e in modo tale che la fanciulla com- 
prese senz'altro che si trattava di ciò, e dissimulò la cosa « perchè la madre non 
venisse a sospettare della morte di Francesco » (61). E la notizia non poteva 
giungere al paese che per lettera, cioè non prima di tre giorni, chi pensi alla 
durata del viaggio del buon Pastorello dall’Argentera a Torino. Infatti giunse 
la sera del giorno tredici. 

Quella notizia corse tosto di bocca in bocca, e in meno di un’ora Francesco 
era ovunque proclamato modello della gioventù cristiana » (62). E subito nasce 
il moto di venerazione e di fiducia, potremmo dire un principio di culto. « Pa- 
recchi altri, dice la relazione, commossi alla santità di lui, non esitarono a rac- 
comandarsegli per ottenere celesti favori con esito il più felice ». Cominciava 
cioè pel Besucco quella che i Bollandisti chiamano la gloria postuma dei santi. 

Don Bosco riferisce « alcuni altri brani » di quella relazione, cioè alcuni fatti 
«che hanno del soprannaturale » e che egli non vuol discutere, volendo solo 
« fare la parte dello storico, rimettendosi a qualsiasi osservazione che sia per 
fare il benevolo lettore ». E il giusto scrupolo della storicità a cui alludemmo 
fin dal principio. Sono pertanto alcune grazie ottenute per intercessione del 
giovane santo. 

Un bambino di circa due anni in pericolo di vita, risanato in brevissimo 
tempo, e votato, in omaggio al Besucco, alla pratica della Via Crucis. Così av- 
viene d’un padre di famiglia, cantore della Parrocchia, gravemente infermo, 
raccomandato dal Parroco stesso « alle preghiere del caro giovanetto » e al 
SS. Sacramento : anch’egli guarito in pochi giorni perfettamente. E la sorella 
maggiore del Besucco stesso, maritatasi nel marzo, lo invoca per essere liberata 
da un incomodo che le toglie ogni riposo, e l’ottiene senz'altro. Parimenti lo 
invoca in un momento di grave pericolo per la sua vita, « e ne fu oltre ogni 
sua aspettazione favorita ». Lo stesso don Pepino confessa che, come si racco- 
mandava alle preghiere del suo figlioccio vivente (Capo IX), così ha ricorso 
«con maggior fiducia » dopo la sua morte, ottenendone « felici risultati ». La 
riserva che don Bosco si è imposta, non vieta, anzi induce a credere che altre 
ed altre grazie, e forse qualche cosa di più, si siano avverate, che egli avrebbe 
« in un tempo più opportuno » rivelate, così come aveva fatto per il Savio Do- 


prese colle grazie di M. Ausiliatrice. Per il 
Comollo dovette aspettare fino al 1884 prima 
di pubblicare la straordinaria apparizione. 
Nel Savio, aggiunse più notizie biografiche 
e qualcuna anche straordinaria, nella 2* e 
3* edizione : ma di fatti d’intervento sopran- 
naturale nessuno va oltre il 1861, e una 
relazione Pellegrini del 1871 fu inserita 
soltanto dopo il 1884. Il Magone non ebbe 
di tali necessità e furono aggiunti solo par- 
ticoiari biografici. Del Besucco la 2* edi- 
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zione, del 1878, cadeva appunto in piena 
crisi, e non fu aggiunto nulla di straordina- 
rio e soprannaturale. 

(61) Nei paesi di campagna l’ora si cal- 
cola così ad estimo (e gli orologi erano po- 
chi tra la povera gente!) senza troppa cro- 
nometria. I] Besucco mori alle 11 e un quar- 
to: il rumore fu sentito dalla fanciulla 
circa la mezzanotte. 

(62) Cfr. la nota 41 al testo, per le va- 
riante della 1* edizione. 
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menico. Ma egli, pur avendo « parecchie cose a riferire intorno a questo vir- 
tuoso giovanetto », se ne astiene per ora, rimettendole, ripete, a tempo « più 
opportuno », per evitar la critica da parte di chi rifugge di riconoscere le me- 
raviglie del Signore nei suoi Servi ». 

Con questa solenne affermazione che, con una reminiscenza scritturale, 
dice chiaramente che il Pastorello delle Alpi Besucco Francesco per Lui è un 
Santo, egli mette termine alla Vita, che ha dettata per « appagare i suoi amati 
figli ed anche per istruirli nella pratica della virtù, di cui il Besucco si rese 
modello » (Prefaz.). 

E noi diciamo che con essa Egli ci ha rivelato un Santo di più. 


PARTE QUARTA 


L'OPERA DI DON BOSCO 


Lasciamo il resto della Conclusione, ch'è, anche questa volta, una parentesi 
di carattere generico e non strettamente attinente al contesto del libro (63). 
Noi, volgendoci a mirare il cammino percorso nel leggere questa Vita, vediamo 
(come ha veduto l’Autore al termine del suo racconto) tutto lo svolgersi armo- 
nico di una vita spirituale, che si viene maturando nella soprannaturale atmo- 
sfera della grazia di Dio, e sotto la mano esperta di due coltivatori, l'uno dei 
quali ne comprende la natura e la conduce fino ad essere pronta e ricettiva di 
quell’altra coltivazione, in cui veramente si schiude e fiorisce la sua propria e 
individua vitalità. 

In altre parole, l’opera del primo educatore, l’arcirpete don Pepino, è con- 
dotta nel medesimo spirito del secondo, ch’é don Bosco, e si opera nel fatto 
come una inconscia divisione del lavoro, di cui la materia, se possiamo così 
chiamarla, è l’indole buona e religiosa e il buon cuore del fanciullo : la forma 


0 disegno sono l’assenza del peccato, la presenza di Dio, la precisione nel do- 


vere, lo spirito di mortificazione e lo spirito di preghiera, e l’elevazione all’u- 
nione con Dio, che mette senz’altro nella sfera dell’amore, ossia della carità 
perfetta. 


(63) Alludo alla conclusione del Comollo, La conclusione del Besucco esorta a tenersi 


ch'è un riflesso apologetico della santità della 
Religione Cattolica, quale potrebbe stare in 
qualsiasi altro libro di religione. La con- 
clusione del Savio D., è attinente in quanto 
lesortazione all’uso frequente e ponderato 
della Confessione, parte dal fatto che la san- 
tità del meraviglioso discepolo si è guidata 
€ sorretta, noi diciamo formata, per mezzo 
della Confessione. Il Magone si termina e 
conclude con l’elogio funebre del giovanetto. 


preparati alla morte con la pratica della vir- 
tù, colle opere buone, seguendo la religione 
contro le derisioni degli stolti. Parrebbe anzi 
che questa parentesi fosse destinata ad altro 
libro, dove si sia parlato «della pratica 
della virtù, del modo di praticarla, e della 
grande ricompensa che Dio alla medesima 
tiene preparata nell’altra vita ». Buone cose, 
ma che non derivano espressamente dal 


libro. 
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Il primo compito rimane adempiuto collo svelarsi della vocazione e col 
trapasso dall’una all’altra mano : ed è tanto ben riuscito, che da solo basterebbe 
per una esemplarità e per una spiritualità non comune e soprattutto vera e soda, 
quale si vorrebbe nella vita cristiana vissuta con giusta precisione. Al secondo 
lavoro interviene a mettere un termine la mano di Dio, che recide il bellissimo 
fiore e se lo porta nel verdeggiante cielo delle santità fatte di desiderio e adem- 
piute dalla previdenza divina. 

Usciva dalla vita terrena il santo giovanetto compiutamente attrezzato « per 
un dopo che gli mancò » (64), e che nel pensiero di Dio non era destinato a 
lui di operare : ma la preparazione sua era già tale da valere per se stessa come 
una forma di santità. Questo, come ho già detto altrove, è il significato che il 
Crispolti dà alla breve durata della vita di S. Luigi; ed è bene qui ricordarlo, 
non perchè si voglia mettere il nostro alla pari col Gonzaga, ma per avvalorare 
con l’autorità d'un confronto le nostre affermazioni (65). 

Che anzi il ravvicinamento ci vale di buon trapasso ad un’altra ed ultima 
serie di considerazioni. L'autore ora citato ci richiama ad un sapiente riflesso, 
opportuno assai pel caso nostro. Dice di S. Luigi: « La tendenza ad esagerare 
anche nel bene, mirabile per le forze che rivela e per la carità da cui nasce, 
è assai frequentemente un bel difetto, se così può dirsi, dell’età giovanile; poi- 
chè la grazia, anche straordinaria, non distrugge la natura di essa. Cogli anni 
l’esagerazione sfuma... » (66). 

Ed è, salve sempre le proporzioni, il caso del nostro Besucco, quale don 
Bosco stesso ha notato a suo luogo. Colla differenza (ed è in questo punto il 
passaggio per noi) che nel Gonzaga la nuova educazione spirituale, cominciata 
ai sedici anni e chiusasi ai ventitrè, fu, come sarebbe stata anche in seguito, 
un lavoro di perfezionamento nella massima parte autogeno (67): e qui, per 
tutti i motivi che conosciamo, tra cui principalissimi l’età, le origini sociali e le 
condizioni culturali, quella non poteva operarsi se non per mano del Pedagogo. 
Chi ci ha seguiti con qualche attenzione nel nostro studio, dev’essersi persuaso 
che se il Besucco non fosse venuto nel clima di don Bosco, e sull’anima di lui 
non avesse operato il Santo Pedagogo, egli non sarebbe divenuto quale riusci, 
o, quanto meno, fino a tale grado. 

La mano di Don Bosco nella formazione del giovanetto nostro fu indispen- 
sabile, ed è, nel fatto, evidente. La vita del Besucco e il contenuto spirituale 
che vi si legge (e si deve leggere), non è soltanto la storia e il quadro d’una fiorita 
spirituale, ma insieme è un documento della pedagogia delle anime attuata da 
don Bosco. Non sono, lo spirito e la guida, due linee parallele (che si fiancheg- 
giano, ma non s’incontrano); sibbene due moti, un sotto l’altro, d’una medesima 


(64) CRISPOLTI, 0. c., pag. 32. quasi autoscopia) del Gonzaga su di se stes- 

(65) CRISPOLTI, cif., Cap. II, pagg. 29-49. so, vi aveva una parte preponderante, e non 

(66) CRISPOLTI, cit., pag. 49. era per lo più il Santo Bellarmino a pro- 

(67) Certamente con un confessore e di- porre, quanto il giovane Luigi ad interro- 
rettore di spirito come il Bellarmino, l’o- gare. Cosa che avviene a tutti i Santi, ma 
pera sarebbe stata molto più rapida e più nel Gonzaga (come in S. Teresa la Grande 
agevole : ma, da quanto storicamente ne e in S. Teresa di Lisieux) caratteristica. 
consta, la potentissima concentrazione (una 
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corrente, che sfociano insieme, e quello che sostiene la corrente visibile appare 
a tratti, quando il fluire o si volge per altra via, o si perita a sormontare un 
ostacolo. 

Così è apparsa a noi nello svolgersi della vita del Besucco l’opera di don 
Bosco, e l'abbiamo segnata a volta a volta. Ma poichè, come fin dalle prime pa- 
gine abbiamo detto, il libro è non solo per sè un documento, ma è intenzione 
dell'Autore che sia, ed è condotto in modo da essere un documento, nasce per 
noi il dovere di raccoglierne insieme i dati e i risultamenti pratici, ch’é quanto 
dire il dovere di definire, fondandoci su di esso, quali siano le linee somme e 
sostanziali del suo insegnamento pedagogico. Non riassunto sommativo nè ri- 
petizione dei particolari : ma concetti e princìpi informatori che dànno la sintesi 


dell’induzione. 
* * * 


Don Bosco parte dal principio che la santificazione, il farsi santi, è possi- 
bile in ogni età e condizione; e nel suo ottimismo di Santo ne vede la possibilità 
e la capacità in molti più individui che non ne darebbero apparenza : in misure 
diverse, ma per la stessa via, cerca di condurvene quanti più gli è possibile. 

La sua è per questo la pedagogia dell’un per uno: disciplinare la folla e 
coltivarla spiritualmente, in modo che essa permetta la fioritura scelta dei mi- 
gliori, non chiusi in serra, ma respiranti un'atmosfera di bene. Noi sappiamo 
il conto ch’egli faceva dell’ambiente, e che, mentre non pretendeva da tutti la 
medesima perfezione, poteva fare assegnamento sul tono dominante della vita 
e sul non sempre ristretto numero dei buoni. Ma sugli indirizzi comuni egli 
inseriva la cura dei singoli, uno per uno, e, secondo la varia disposizione e 
natura, li portava al punto, segnato dalla grazia di Dio, cioè li ammaestrava a 
collaborare con sè, Maestro, e con la grazia divina che veniva rivelandosi. La 
cura dei singoli è per don Bosco un equivalente della libertà di spirito, intesa 
come rispetto della personalità spirituale : chè altrimenti tanto varrebbe ridurre 
tutti ad un tipo unico secondo una formula imposta coll’autorità di direttore Mae- 
stro, o educare a masse, senz’altro controllo che della prassi esterna. 

Don Bosco vuole invece essenzialmente e innanzi tutto la formazione del- 
l'anima cristiana, e la salvezza della gioventù mediante l’educazione parte da 
questo principio e vive della sua forza. L’anima non si forma cristianamente 
col solo apparato esterno, intellettuale o funzionale: essa deve vivere “nella 
grazia di Dio, e vivere questa grazia per svolgere in sé le vere energie morali. 
In altre parole, la necessità primordiale e l’astensione e l’estinzione del peccato, 
del male, e la presenza attiva della grazia di Dio nell’anima. Per questo il prin- 
cipio attivo del suo lavoro educativo (o, diciamo, del suo sistema pedagogico), 
S’impernia sull’efficacia dei Sacramenti della Confessione e della Comunione, 
praticate con frequenza e con serietà, cioè con regolarità e attività del volere, 
sì che, oltre al loro valore intrinseco di operatori della grazia, abbiano anche 
l'efficacia pedagogica dell’educazione interiore della volontà. 

La religione non entra nella sua concezione educativa come un fiancheg- 
giamento, ma come sostanza prima (l’ho detta quintessenza): ed è cioè un si- 
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stema ed una concezione religiosa della vita, da cui deriva e dove poggia ed a 
cui tende ogni attività, della vita assegnata dal dovere. Ed è insieme la conce- 
zione religiosa del dovere : non la profana religione del dovere, ma la cristiana 
religiosità nell'adempimento di esso; per il che il dovere è concepito e presen- 
tato come un fatto di coscienza verso Dio, ed è, qualunque sia, un servizio di 
Dio. Da ciò la nobile precisione a cui egli rivolge ed avvezza il suo discepolo, 
che nell’adempiere a ciò che la vita vuole da lui, si adopera in un esercizio di 
miglioramento morale e di elevazione spirituale. 

E vi è di più. La religiosità della vita interna ed esterna, lo spirito di 
codesta vita quotidiana vissuta nel pensiero di Dio, è un pensiero ed uno spirito 
di amore. Nel suo sistema educativo l’amore è tutto. Ed ognun vede come il 
vivere amorosamente la vita del dovere, ossia il far le cose per amore e con 
amore, ch’é il principio animatore della vita pratica, riesca a dare al tutto un 
tono non solo più sereno e una energia che il solo intelletto non dà, e insomma 
un’alacrita e scioltezza di spirito che trascende le inevitabili gravedini del vivere 
quotidiano; ma insieme induca quella letizia ch’é propria del contentamento del- 
l’anima e quell’impulso che porta a far sempre più e sempre meglio. Ed è adun- 
que l’anima del suo sistema la santificazione per mezzo dell’amore nella pratica 
della vita quotidiana. 

Quand’egli segna al Besucco i punti del suo programma: allegria, studio, 
pietà, egli vuol dire tutto questo, e mette il fondamento a quel di più, che svol- 
gendosi da esso e per esso, conduce alle realtà superiori della santità. 

Perchè in quest’altro ulteriore cammino, la sua pedagogia non aggiunge 
nuovi elementi, ma svolge più profondamente e con maggior ampiezza quelli 
che già sono contenuti nei princìpi capitali. La mortificazione stessa, cosa vitale 
per ogni avanzamento nello spirito, non è nel concetto di lui se non un fatto 
della Pietà, che mirando a Dio per amore, conduce l’anima a vincersi, a supe- 
rarsi, nella lotta contro gli elementi terreni che attraggono a sè e staccano da 
Dio. Ed ha voluto dimostrarlo appunto colla Vita del Besucco, la quale si di- 
rebbe, ed è effettivamente, la prova esemplata della sua tesi. 

Sopra ho detto di materia e di forma del lavoro di educazione condotto 
successivamente da due mani intorno all'anima del Besucco. Non occorre lungo 
ragionamento a rendere chiaro ed evidente il nesso che hanno con i punti fon- 
damentali del programma di don Bosco. Tutto dipende dalla grazia di Dio e 
dal « fondamento che natura pone » ch’é l’indole non cattiva e non ostile, e il 
buon cuore. Don Bosco ottenne miracoli di valore e di numero (la numerositas 
dei SS. Padri), fondandosi su questo, e trovandovi col suo sistema, cioè, di- 
ciamolo ancora, dirigendo l’anima dei giovani secondo i tre princìpi pratici del- 
l'allegria, dello studio o lavoro, della pietà, nei quali è inclusa, come o postulato 
o corollario, la purezza. 

Il quale sistema, adunque, e cioè la pedagogia pensata da don Bosco, è 
non solo principalmente, ma radicalmente e per essenza, una pedagogia spiri- 
tuale di anime. L'ho già affermato sopra a spiegazione del dettato, e lo ripeto 
qui; a conclusione di tutto, come tesi dimostrata. Non altra è per il Santo Peda- 
gogo (cioè per un Pedagogo ch'è un Santo) la concezione e la via unica inde- 
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rogabile per ottenere la vera, la soda, la sola autentica educazione morale. E 
inutile, e può essere fallace, l’andare indagando, come si fa da certi studiosi, 
quali altre siano le basi e quali, se mai, le fonti dottrinali di un sistema educa- 
tivo come questo : se non si parte di qui, non s’approda a nulla in teoria, e si 
fallisce nella pratica. 

Io pure, molt’anni fa, scrissi una biografia d’un piccolo Santo, Giovanni 
Moraschi, mio scolaro tredicenne : e la conclusione del tutto era che la sua 
piccola santità s'era venuta formando con nulla più di quanto gli metteva innanzi 
la vita salesiana del collegio ove studiava, e cioè il sistema educativo di don 
Bosco, ch’é capace, nonchè di formare della buona gioventù cristiana e morale, 
ma, assimilato in pieno, può dare anche dei frutti di santità. 

Il che non potrebb’essere se l’intima sua vita non fosse quella che don 
Bosco vi pose: la pedagogia spirituale delle anime. 


CONCLUSIONE 


Questa è la sostanza e il contenuto del documento, e la sua preziosità è 
riposta nell'aver voluto don Bosco consegnarvi il suo pensiero e le sue vedute : 
il suo programma. I particolari sono molti ed eloquenti e costruttivi; ed erano 
sconosciuti e non valutati nella giusta misura e nel proprio significato, come 
qui avviene per l’unità personale a cui appartengono, ch’è quella d’un Santo 
di più, del quale ci si venne rivelando l’intima storia spirituale, giunta ad altezze 
impensate ; così com’era sconosciuta tutta la funzione ascetica e la stessa intima 
e vera spiritualità dell’azione educativa di don Bosco. Ed è importante, è ne- 
cessario conoscerla, quando si rifletta che gl’indirizzi spirituali, segnati dal Santo 
per i suoi giovani, sono quei medesimi, e non altri, coi quali ha formato tutti 
i suoi, ed a cui è inspirata tutta la tradizione spirituale salesiana, ond’è permeata, 
dice bene l’Orestano, la società cristiana moderna. 

Codesta spiritualità e, se si voglia dire, ascetica, io ho creduto di ricono- 
Scere, ed ho cercato di lumeggiare, interpretando le pagine di questa Vita. L’ho 
fatto qui e non altrove, perchè nessun’altra di tali Vite è condotta con così 
chiaro intento e con tale sistematica (potrebbe dirsi programmatica) disposizione, 
da poter esser presa quasi come a testo per costruire e documentare le conce- 
zioni e gl’indirizzi spirituali del Santo Pedagogo. 

Per questo il mio studio è riuscito più esteso che non ci si aspettava. Ma 
non me ne pento, e non domando venia al lettore: perchè, se non pretendo 
troppo, ho la coscienza di aver fatto, se non una scoperta, certamente un’inda- 
gine e disamina rivelatrice. _ 

E di questa sono riconoscente alla buona e santa immagine paterna del 
Santo Educatore, che fu pure Padre dell’anima mia: mentre del mio modesto 
lavoro son lieto di far omaggio a Colui che ne continua l’opera e lo spirito : DON 
PIETRO RICALDONE, quarto successore di Don Bosco. 


ALBERTO CAVIGLIA, s. Db. B. (7). 
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Rassegna Pedagogica 


EMILE PLANCHARD, L’investigation Pédago- 
gique. - Edit. Duculot-Roulin, Tamines, 
1945 e La Pédagogie Scolaire Contempo- 
raine. - Edit. Casterman-Tournai, Paris, 
1948. 


Il dottor Emilio Planchard, cattedratico 
di pedagogia all’Università di Coimbra 
(Portogallo) ci ha offerto in questi suoi due 
preziosi volumi un forte contributo, sotto 
certi aspetti definitivo, per stabilire i rap- 
porti della scienza dell’educazione come 
Pedagogia, coi dati delle altre scienze come 
la Biologia, la Psicologia e la Sociologia. 

Nel primo lavoro, pubblicato nel 1945 in 
portoghese ed in francese, l’Autore studia 
il giusto significato, il necessario compito 
e la grande estensione della cosidetta Pe- 
dagogia Sperimentale o Scientifica, nei vari 
settori dell’educazione. Mise così in piena 
luce questo necessario contributo delle 
scienze positive riconoscendo però la non 
lieve difficoltà di una seria e realmente fe- 
conda applicazione di metodi di queste 
scienze, per fissare le loro leggi e conclu- 
sioni riguardanti il fatto dell’educazione. 
Più ancora notò la non minore difficoltà nel- 
l’applicare le conclusioni di queste scienze 
al caso concreto e singolare degli educandi. 

Non si è così lasciato portare, il chiaris- 
simo professore, da troppo entusiasmo per 
queste investigazioni sperimentali a servi- 
zio dell’educazione. Principalmente non si 
è unito al coro di tanti altri autori che tutto 
sembrano aspettare da queste scienze spe- 
rimentali positive per la soluzione integrale 
del problema educativo; anzi ha voluto in 
un intero capitolo (il secondo del primo la- 
voro) affermare i limiti, d’ordine morale, 
che la Pedagogia, detta Sperimentale, trova 
sempre nella realtà educativa, soprattutto nei 
riguardi dei fini dell’educazione. 

Si intravvede molto bene nelle pagine 
dell'Autore la distinzione tanto necessaria, 
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che dovrebbe portare molta luce su questa 
tribolata questione dei fini dell’educazione 

(come del resto in alcune altre) che cioè 
le scienze positive possono sì, anzi devono, 
studiare, descrivere e giustificare le con- 
cretizzazioni fenomeniche storiche delle 
mete da raggiungersi e di quelle raggiunte, 
ma il determinarle quasi aprioristicamente, 
deducendole da altri principi superiori, de- 
finirle e dichiararne il doveroso raggiungi- 
mento, questo spetta alla Filosofia dell’E- 
ducazione e più prossimamente ancora alla 
Pedagogia speculativa generale; ed in sfera 
e campo soprannaturale cristiano alla Teo- 
logia dell’educazione. 

Soprattutto l'Autore, molto sensatamente 
anche nel suo non celato benchè, come di- 
cemmo, non esagerato entusiasmo per gli 
apporti pedagogici dell’esperienze scienti- 
fiche, non misconosce come altri Autori, 
certamente per ispirazioni un po’ 0 molto 
materialiste e deterministe, non misconosce, 
dico, che in tutti questi utilissimi contri- 
buti delle scienze positive (ed egli intende 
parlare di Biologia, di Psicologia e di So- 
ciologia) non si può mai contare con quella 
certezza e precisione di risultati così care 
ai cultori delle scienze positive e agli sfor- 
zati moderni matematizzatori delle scienze 
morali o comunque antropologiche, come 
la Pedagogia. 

Merito dunque dell’Autore in questi libri 
è certamente quello d’aver fissato già con 
risultati e sintesi positive rilevanti, gli ap- 
porti delle scienze dell’educazione, costi- 
tuendo con essi una specie di « Pedagogia 
scientifica ». 

Purchè non si voglia — e non intendiamo 
per nulla attribuire all'Autore tale intento 
— non si voglia esaurire con questi ap- 
porti scientifici e con questa pedagogia 
detta scientifica, tutta la necessaria e do- 
verosa conoscenza del problema dell’edu- 
cazione. Non si voglia ridurre la vera 


| 
La 
? 
è 
pe 
Li 
; 
: 
| 
è 
‘ 
RE 
he: 
‘> 
LA 
PA 
é 
a 
î 
& 
+ 
* 
» 
$ 
¥ 
x 
LI 
% 
hi 
= 


scienza dell'educazione ai dati e agli ap- 
porti di queste discipline dette per antono- 
masia scientifiche; non si voglia insomma 
ignorare che oltre ai limiti ancor ristretti 
delle osservazioni scientifiche riguardanti 
l'educazione o lo sviluppo dell’uomo, ci 
sono ancora gli spazi sconfinati della spe- 
culazione filosofica e pedagogica, ci sono 
le doverose deduzioni di una deontologia 
che sfugge all’esperienze scientifiche, ma 
che non per questo sono meno essenziali 
ad una vera e adeguata conoscenza dell’e- 
ducazione, ad una vera ed integrale Pe- 
dagogia. | 

L’esimio Professore, che con tanta com- 
petenza ha svelato ai suoi alunni di Coim- 
bra i tesori già ben preziosi della Pedagogia 
scientifica, per non correre pericolo o dare 
occasione a fatale inganno, certo avrà sa- 
puto anche svelar loro l’altro campo più 
vasto della Pedagogia la quale, in contrap- 
posizione alla scientifica, ben si potrebbe 
qui chiamare filosofica e teologica senza 
che per questo si voglia ridurla a Filosofia 
nè a Teologia. 

C. LEONCIO 


HENRI-IRENE Marrou, Histoire de l’édu- 
cation dans l’antiquité, in-8°, pagg. 596. 
- Les Editions du Seuil, Paris, 1948. 


L’Autore, professore alla Sorbona e già 
noto per il suo studio : « Saint Augustin et 
la fin de la culture antique » (Paris, De 
Boccard, 1937) ci presenta la storia dell’e- 
ducazione nell’antichità greco-romana e sin 
verso il sec. vil d. e. v. Si tratta di uno 
studio veramente magistrale, che, condotto 
con sicura larghezza di vedute e scientifica 
precisione di particolari, segna indubbia- 
mente un progresso notevole nel campo de- 
gli studi sullo sviluppo storico del fatto 
educativo. 

L’opera si presenta divisa in tre parti, 
dedicate alla Grecia le due prime, a Roma 
ed al Cristianesimo la terza. 

Nella prima parte : i grandi momenti del- 
l'educazione classica : Omero, Sparta, Ate- 
ne, i Sofisti e la reazione socratica, Platone 
ed Isocrate come maestri della tradizione 
classica. 

Nella seconda parte entriamo nell’educa- 
zione ellenistica e ci si apre dinanzi una 
serie di pregevoli studi analitici sulle isti- 
tuzioni educative, l’educazione fisica, in- 
tellettuale, artistica, sulle varie materie e 
gradi d’insegnamento, ecc. 

Nella terza parte si tratta dell’educazione 


classica in Roma. Posti in luce gli elementi 
tipicamente romani consistenti nel carattere 
pratico e famigliare, si mostra la penetra- 
zione dell'educazione ellenistica che deve 
adattarsi allo spirito latino in una composi- 
zione i cui lineamenti sono molto ben trat- 
teggiati. Dopo averci delineato, in tre bei 
capitoli, i tre gradi dell’insegnamento, pri- 
mario, secondario e superiore, nelle scuole 
romane, gli ultimi capitoli sono dedicati alla 
Chiesa Cristiana nei suoi rapporti con la 
scuola nei primi secoli dell’e. v. 

L’opera si arresta sui preludi della rina- 
scita carolingia, lasciandoci un vivo desi- 
deric che il dotto Autore voglia un giorno 
regalarci la continuazione del suo lavoro 
con una storia dell'educazione nel Medio 
Evo. 

Il presente lavoro è stato accolto con 
molte lodi, certo meritate per l’accurato stu- 
dio, la poderosa preparazione ed il fine sen- 
so dello svilupo storico : siamo ben lontani, 
qui, dal Grasberger che nella sua volumi- 
nosa opera giustapponeva le testimonianze 
di data e di origine più diversa, trattando 
l'educazione antica come un fatto unico, 
non scomponibile in tappe storiche succes- 
sive. Pregio dell’opera son pure le accurate 
citazioni e le 108 pagine (pagg. 465-573) di 
« note complementari » ricche di bibliogra- 
fia ragionata e di utili riferimenti. 

Si potrebbe desiderare da parte dell'A. 
una trattazione più esauriente a proposito 
del Catecumenato. Anche a proposito del 
Didaskaleion di Alessandria l'A. è stato un 
po’ sbrigativo (pag. 431 sgg.) ed anche il 
considerare queste scuole nate dal catecu- 
menato come scuole non ufficiali ma di 
pura iniziativa privata (si riconosce il ca- 
rattere « ufficiale » della scuola di Alessan- 
dria solo per il periodo di Origene) ci pare 
un po’ azzardato. 

Piuttosto ci pare interessante trattenerci 
un momento su di una polemica nata da 
un’illazione (arbitraria, a nostro parere) 
che si è voluto trarre da alcune conclusioni, 
in sè esattissime, alle quali è giunto lA. 
Nel 1943 veniva (clandestinamente, per for- 
za di cose) diffuso in Francia un « Proto- 
schéma d’un plan de réforme universitaire » 
a firma Marrou, pubblicato poi in « Esprit » 
(dic. 1944, pagg. 108-109) nel quale in so- 
stanza si diceva che la scuola confessionale 
non era nata che nell’alto Medio Evo, per 
supplire alla scomparsa delle scuole pro- 
fane, ma che durante tutta l’epoca patristi- 
ca, fin quando la scuola pagana era rimasta 
in piedi, i cristiani se n’eran serviti e se 
n’erano accontentati, senza che questo im- 
pedisse loro la conquista del mondo. 

Da questo fatto si voleva trarre un’illa- 
zione : se i cristiani dei primi secoli ave- 
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vano accettato la scuola pagana, perchè i 
cristiani del giorno d’oggi non potrebbero 
accettare la scuola neutra ? 

Naturalmente la pubblicazione di cui so- 
pra agitò gli ambienti cattolici francesi. 
« Esprit » (marzo 1945, pag. 521) pubbli- 
cava, con brani di una lettera di Mgr. Bor- 
net e di P. Valton, una precisazione del 
Marrou che dichiarava di mon aver inteso 
porsi dal punto di vista dell’azione e che 
ai suoi occhi la Chiesa conservava tutto 
diritto di rivendicare l’educazione del ra- 
gazzo. Si tratterebbe solo di sapere se la 
rivendicazione ui un tal diritto nel momento 
attuale sia opportuna ed offra possibilità di 
riuscita, o se non sia possibile trovare una 
formula più con. aa al clima politico attuale. 

Dopo questi articoli venne pubblicata l’o- 
pera di cui ci siamo più sopra occupati. 
Da questa, naturalmente, ogni accenno po- 
lemico esula. 

Resta chiara la formulazione del fatto con- 
statato : non aver la Chiesa dei primi se- 
coli fatto leva sulla scuola per assicurare 
la formazione cristiana, ottenuta per altre 
vie dalla famiglia e dalla Chiesa. La scuola 
cristiana nasce col salvataggio, operato da 
monaci e da vescovi, della cultura romana 
che minacciava d’esser travolta nel naufra- 
gio delle istituzioni romane : le scuole mo- 
nastiche ed episcopali miravano a formare 
monaci e sacerdoti, ma naturalmente a que- 
ste scuole si appoggiarono coloro che cer- 
cavano per i loro figli una cultura che que- 
sti non potevano ricevere altrove... e 1’A. 
pone nella debita luce la deliberazione del 
secondo Concilio di Vaison (529) salutata 
come atto di nascita della scuola moderna 
« de cette école rurale, populaire, que l’an- 
tiquité elle méme n’avait pas connue sous 
cette forme régulière systematiquement gé- 
néralisée ». 

Il fatto è chiaro e fuori di discussione. 

Il volerne trarre paragoni od indirizzi 
per le questioni attuali ci pare però illa- 
zione arbitraria per molti motivi. Eccone 
alcuni : 

1) La Chiesa trovò la scuola pagana sal- 
damente e tradizionalmente stabilita. Oggi 
la situazione si è capovolta: è la scuola 
« neutra » che trovò la Chiesa padrona del- 
l'insegnamento e che segnò tutti i suoi pro- 
gressi ai danni di questa. 

2) La scuola pagana antica non si pre- 
sentava (come si vorrebbe per la scuola 
laica di oggi) con un carattere universale 
ed esclusivistico. Allora andava a scuola chi 
poteva o voleva andarci, e da chi voleva; 
oggi la scuola laica moderna vorrebbe as- 
sorbire tutti i ragazzi, per quasi tutto il loro 
tempo, dando loro una formazione che si 
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vorrebbe completa (e nella quale la reli- 
gione non sarebbe che un trascurabile ac- 
cessorio). 

3) La scuola pagana non era ex-professo 
anticristiana : vi si studiava la mitologia, 
alla quale ormai più nessuno credeva, come 
ornamento letterario, e, se da un lato certi 
aspetti della mitologia o certi brani classici 
potevan presentar pericoli morali o in sè 
o per il commento (imprudente o, magari, 
volutamente indiscreto del maestro), ia fa- 
miglia, da cui il maestro dipendeva econo- 
micamente, poteva ritirare l'alunno e porlo 
in altra scuola, sotto la cura di altro più 
degno insegnante. Oggi l’esperienza ci ha 
mostrato che la scuola laica è volutamente 
anticristiana : tende direttamente a presen- 
tar la religione (attraverso tutto un insieme 
di programmi, corsi, manuali, testi, ecc.) 
come cosa superflua e ad inculcare tutta 
una concezione della vita, del mondo e del- 
l’uomo totalmente diversa da quella cri- 
stiana. 

4) Anche se la scuola antica non era 
« cristiana » non mancavano i maestri cri- 
stiani (l’editto di Giuliano l'Apostata ne è 
una prova) ed a questi certo le famiglie 
cristiane davan la preferenza. 

5) Il fatto che la Chiesa antica si ac- 
contentasse di quelle scuole, non vuol dire 
che ne fosse entusiasta : cfr S. Gerolamo, 
S. Agostino ecc. Si accettava il fatto come 
prodotto da una necessità culturale. 

Persino un rigorista come Tertulliano, 
che dice indegno del cristiano dedicarsi 
alla carriera dell’insegnamento, non osa ne- 
gare ai cristiani la facoltà di mandare i loro 
ragazzi a scuola ad impararvi la cultura 
tradizionale del mondo romano, necessaria 
per ogni persona istruita. 

6) La Chiesa disponeva allora di una 
istituzione d’istruzione e d’educazione po- 
tentissima : il catecumenato, istrumento di 
specifica formazione cristiana. Per giunta i 
cristiani vivevano una vita liturgica note- 
vole e, mentre la letteratura pagana si dis- 
seccava e pareva che i retori del Iv secolo 
non avessero più nulla da dire, i più grandi 
autori (anche dal punto di vista letterario) 
sono cristiani, che travasano in forme d’arte 
nobilissima, appresa ai piedi delle cattedre 
pagane, un contenuto potente di novità cri- 
stiana. Oggi le cose sono ancora così? 

Un'’illazione dal fatto di allora alle ne- 
cessità di oggi resta certo pericolosamente 
azzardata. 

C. CASALEGNO 
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Témoins du Christ (Collection de manuels 
d’instruction religieuse composés par des 
professeurs de la Compagnie de Jésus). 
- Casterman, Tournai, Paris et Éditions 
de Lumen Vitae, Bruxelles, 1947-1948, 
voll. VI. 


Cycle inférieur : 


I. - Jésus-Christ Notre Vie, par A. Hu- 
BLET, S. J. et H. NIMAL, S. J. 


II. - Jésus-Christ Lumière du Monde, par 
G. DeELcUVvE, S. J., et A. DE MARNEF- 
FE, S. J. 


III. - Jésus Christ Notre Chef, par R. CLAU- 
DE, S. J., et P. CAPART, S. J. - Jésus- 
Christ Notre Maître, adaptation du précé- 
dent pour les institutions de jeunes fil- 
les ,préparée par des religieuses ensei- 
gnantes. 


Cycle Supérieur: 


IV. - L’Eglise Notre Mére, en collabora- 
tion sous la direction de G. DELCUVE, 
S. J. 


V. - Jésus-Christ Notre Sauveur, par 
J. DELEPIERRE, S. J. 


VI. - Le Catholique dans le monde mo- 
derne. (Ce volume paraîtra pour la ren- 
tré des classes 1949). 


Gli AA., che il sottotitolo della collana 
ci dice essere tutti Professori della C. d. G., 
hanno voluto regalarci un prezioso saggio 
di come si deve presentare la dottrina re- 
ligiosa in vista di una soda formazione cat- 
tolica. Per questo hanno voluto collaborare 
e collaudare la teoria con la pratica. L’e- 
sito è veramente lusinghiero e lo crediamo 
decisivo per il nuovo indirizzo della cul- 
tura religiosa nella scuola media superiore. 
. Ciascuno dei due cicli costituisce un tutto 
a sè, e dà una visione totale della dottrina 
cattolica; essi presentano tuttavia una fisio- 
nomia particolare : espositiva dottrinale e 
storica il primo; apologetica il secondo. 

La dottrina non è più esposta secondo la 
divisione classica dei catechismi tradizio- 
nali, nè distingue tra catechismo propria- 
mente detto, Storia Sacra, vita di Gesù e 
Storia della Chiesa, ma fonde tutto in per- 
fetta armonia in una dottrina di vita, che 
Si impone di per se stessa e non dà adito 
a dubbi di sorta. 

Il primo ciclo è tutto imperniato sulla 
figura di Nostro Signore Gesù Cristo, pre- 
sentato come vita, luce del mondo, nostro 
Capo, ed offre una sintesi di tutta la dot- 
trina sotto un aspetto particolare. Il primo 
volume in tre grandi quadri tratteggia il 
dramma della Redenzione (parte I), il Sa- 


crificio della Redenzione : la S. Messa (par- 
te II), i frutti della Redenzione: vita di- 
vina in noi ed i mezzi per comunicarla, 
conservarla ed accrescerla (parte III). Il 
secondo volume presenta la vita di Gesù e 
della sua Chiesa in tre grandi quadri: 
Gesù preparato (parte I), Gesù sulla terra 
(parte II), Gesù continuato (parte III). Il 
terzo volume presenta la vita di Gesù rea- 
lizzantesi in noi attraverso la nostra colla- 
borazione con Lui nostro Capo per la con- 
quista della personalità cristiana. Anche qui 
la materia è presentata in tre quadri : la 
meta da raggiungere : la personalità (par- 
te I), alcune sue caratteristiche (parte Il), 
le fasi della conquista (parte III). 

Il ciclo superiore ripresenta la dottrina 
cattolica in visione d’insieme, ma in una 
luce nuova, adatta alla mentalità degli al- 
lievi in cui si manifesta impellente il bi- 
sogno di passare da una religione di razza 
ad una religione personale, fondata su ar- 
gomenti saldi. Il primo volume (I della col- 
lezione) tutto incentrato sulla Chiesa di 
Gesù Cristo, ce la presenta in una luce di 
vita che affascina. Non elucubrazioni, ma 
constatazione di un fatto contemporaneo, di 
quante la Chiesa sta facendo, dei frutti di 
santità che riporta in ogni settore sociale e 
dell’irraggiamento benefico della sua atti- 
vità in tutti i settori della vita e dell’attività 
umana (parte I). Dinanzi a questa consta- 
tazione viene spontaneo ricercare l’origine 
di questa istituzione (parte II), e studiarne 
infine la natura, vale a dire, la sua strut- 
turazione e la sua attività interna ed esterna 
(parte III). Il secondo volume (V della col- 
lana) s’incentra sulla figura di Gesù, autore 
della nostra salvezza. Dopo aver conside- 
rato storicamente l’attesa del Redentore 
(parte I), la comparsa di Gesù e la sua 
missione (parte II), conclude con la riven- 
dicazione della sua dottrina come unica 
fonte di salute (pare III). Il terzo volume 


(come si può desumere dal titolo) ci pre-. 


senterà la realizzazione personale di que- 
sto messaggio di salute nell'epoca attuale in 
cui viviamo. 

Per ciascuno dei sei volumi (come si ac- 
cenna in copertina) sono state preparate 
delle note per i maestri, edite dal « Centre 
national d’Etudes de la Formation Religieu- 
se », 27, rue de Spa, Bruxelles. Di queste 
purtroppo non possiamo parlare non aven- 
dole avute in esame... 

Quale il nostro giudizio suli opera? 

La presentazione dettagliata che ne ab- 
biamo fatta, già ne mette in rilievo l’impor- 
tanza e la riuscita. 

Secondo noi il pregio massimo sta nel- 
l'aver saputo superare l’aridità e l’astrusità 
tradizionale (ci si accorge subito che i sin- 
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goli volumi sono opera di maestri autentici 
che possiedono mirabilmente la dottrina e 
la sanno presentare in forma quasi elemen- 
tare, pur rimanendo sempre esattissimi) e 
nell’aver presentata ua vita più che una 
dottrina, o meglio, nell’aver saputo far toc- 
car con mano che la religione è dottrina di 
vita. 

Le figure di Gesù e della Chiesa ci si 
presentano in una forma plastica e viva, la 
realtà storica della Religione aiuta l’ado- 
lescente a svestirsi di certe puerilità pur 
ritenendo la sostanza in esse racchiusa. 

Gli esempi (forse un po’ rari nei primi 
tre volumi) sono scelti con cura e riescono 
molto efficaci. Per questo, se è permesso 
un raffronto tra i due cicli, noi crediamo 
sia meglio riuscito e più efficace il secondo 
in cui tutto è vita. Nel primo ciclo, infatti, 
abbiamo avuto l'impressione di una sovrab- 
bondanza di pura dottrina, di teoria, supe- 
riore, forse, alle esigenze degli alunni. Così 
pure ci sembrano un po’ troppo vaste e ra- 
pide le sintesi storiche che si presentano... 

Evidentemente un manuale per sua na- 
tura suppone sempre l’opera dell’insegnan- 
te dotato delle necessarie qualità didattiche ; 
esso propone e non impone quanto presen- 
ta, per cui lo si può adattare..., ciò non 
ostante, lo troviamo adatto (soprattutto il 
ciclo inferiore) specialmente per alunni di 
istituti religiosi o militanti nelle file del- 
l'A. C., i quali generalmente sono più pre- 
parati e più disposti ad uno studio serio e 
profondo della religione. 

L’opera non può mancare di avere il 
grande successo che si merita e che le au- 
guriamo, e spronerà molti a dedicarsi alla 
tanto attesa riforma dei testi e del metodo 
d’insegnamento religioso atteso dovunque. 
Anzi ci pare di poter asserire che il solo 
fatto di volerli adottare come libro di testo 
costringerà i catechisti ad una seria rifles- 
sione e ad un ampliamento della loro cul- 
tura che assicurerà al loro insegnamento 
maggior efficacia. 

Nella lodevole iniziativa della Casa Edi- 
trice Marietti di Torino che ci ha già rega- 
lata l’edizione italiana dei primi tre volumi 
vogliamo riscontrare un lieto auspicio per 
una rapida diffusione dell’opera presentata. 


ENRICO BONIFACIO 
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P. VALENTIN CABALLERO, Sch. P., Orienta- 
ciones Pedacogicas de S. José de Cala 
sanz, Consejo Superior de Investigacio- 
nes Cientificas. - Instituto « S. José de 
Calasanz » de Pedagogia. - Madrid, Edi- 
cion 1945, pagg. 608. 


In questo voluminoso e vastissimo lavo- 
ro, che tuttavia PAutore chiama modesta- 
mente saggio, ci vien presentata la figura 
di un santo, il Giuseppe Calasanzio, che 
ha saputo volgere in un momento della sua 
vita tutte le sue energie all’opera dell’edu- 
cazione dei giovani derelitti e di questa mis- 
sone educativa ha fatto il campo e allo 
stesso tempo lo strumento della sua esimia 
e, diciamo pure, singolare santità. 

L’Autore, prendendo lo spunto iniziale 
da un inciso caduto spontaneamente dalla 
penna del Santo in una lettera scritta ad 
uno dei suoi chierici, nella quale sperava 
« dall’omnipotencia de Diés los medios o- 
portunos que nos agan idoneos cooperadores 
de la verdad... » fa di questa frase che cer- 
tamente ha avuto largo riscontro e positivi 
riflessi in tutta l’opera educativa del Santo, 
l’idea dominatrice di tutta una sintesi com- 
plessa e grandiosa non solo della figura per- 
sonale del Santo Educatore, ma anche di 
tutto lo spirito, il carattere e le attuazioni 
dell’opera educativa della congregazione re- 
ligiosa a cui egli ha dato origine. 

Partendo infatti dal concetto di verità e 
di cooperatore della verità, l'Autore fa nella 
prima parte un largo studio dell’opera edu- 
cativa come appunto cooperazione di ve- 
rità e non tanto con Dio, primo operatore 
della verità, e non già con la stessa verità, 
fonte e sorgente attiva anch’essa di opera- 
zione e di virtù, ma, molto saggiamente € 
più pedagogicamente, considera l’educatore 
cooperando con l’educando per realizzare 
in esso proprio le opere della verità. È ve- 
ramente interessante e non senza un aspetto 
assai originale e ben indovinato che l’Au- 
tore abbia saputo presentare realmente tutta 
l’opera educativa in se stessa e tutta l’o- 
pera educativa del Calasanzio e dei suoi 
figli, alla luce di questo concetto, trovan- 
done magnifiche e geniali applicazioni non 
senza però sentirsi quasi forzato a trasci- 
nare e ridurre al suo pensiero interpreta- 
zione e sintesi pedagogica, tutti gli elementi 
di vita e di azione educativa del Santo e 
della sua Congregazione, nei quali egli vuol 
far sempre risplendere il sole della verità. 

Infatti nella prima parte costituita da sei 
buoni capitoli, l'Autore fa una specie di 
sintesi pedagogica nella quale riassume tutti 
i principali problemi dell’educazione, con- 
siderando nel primo la verità come educa- 
trice dell’uomo facendo opera di emancipa- 
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zione sia dall’errore come dal vizio; nel se- 
condo considera come la verità può educare 
con la conoscenza di essa, con la sua pra- 
tica e con le condizioni richieste per que- 
sta pratica e conoscenza. Il terzo capitolo 
parla della necessità di questa cooperazione 
la quale trova degli ostacoli nelle condizioni 
stesse della verità e nelle disposizioni del 
soggetto, soprattutto quanto all’orgoglio e 
alla impurità. Come fine dell’educazione 
l'Autore indica nel quarto capitolo la ne- 
cessità di rimuovere questi ostacoli, di 
promuovere l’attività dell’educando e diri- 
gendo questo, formare il suo criterio, il 
suo carattere. Mezzo efficacissimo per que- 
sto : la pietà. I due ultimi capitoli delineano 
la figura dell’educatore cooperatore della 
verità e veramente cooperatore. Tra le virtù 
principali dell’educatore basate sulla sua 
vocazione, egli indica la convinzione, l’a- 
more, la vita interiore. 

Nella seconda parte del volume, la quale 
consta di quattordici capitoli, egli traccia 
con mano maestra e con cuore affettuoso, 
la grande figura del Santo Educatore. È qui 
che l’A. compie il maggior sforzo della sua 
costruzione pedagogica, presentando la fi- 
gura del Calasanzio, del Calasanzio educa- 
tore e Santo, nella piena luce della verità. 
Interpreta così e organizza tutta l’attività 
esterna ed interna del suo Santo Educatore 
adittandolo in tutto e sempre come coope- 
ratore « sincerissimo della verità », secondo 
lo spirito di Gesù Cristo, per la pratica co- 
stante ed eroica delle virtù evangeliche ; 
nella convinzione più profonda ed efficace 
dell'eccellenza e della necessità dell’educa- 
zione e dell'amore forte e paterno per i 
poveri fanciulli, nei quali vuole restaurare 
la figura di Gesù Cristo, portandoli alla 
conoscenza delle virtù e delle verità cri- 
stiane, facendo così anche in loro splendere 
il sole della verità. Per realizzare un’opera 
così eccellente e allo stesso tempo così dif- 
ficile, egli presenta S. Giuseppe Calasanzio 
come cooperatore conseguente disinteres- 
sato abnegato, attivo e costante della veri- 
tà. Lo presenta poi come fondatore e or- 
ganizzatore della scuola popolare con tutta 


la sua organizzazione pedagogica e didat- 
tica; mostra il suo spirito pedagogico fatto 
di prudenza, di fermezza e soavità, tutto 
basato e illuminato dal timor di Dio, dato 
soprattutto per l'insegnamento costante del 
Catechismo e le pratiche di pietà. 

Nella terza e quarta parte, 1’A. fa la 
storia della fondazione, dello sviluppo, dello 
stato attuale, della Congregazione degli Sco- 
lopi e delle loro Scuole Pie. 

Il lettore, che dal titolo del volume si 
aspetterebbe solo un’analisi ed una sintesi 
della pedagogia del Calasanzio, si trova in- 
vece in questo estesissimo lavoro, di fronte 
non solo all’idea pedagogica del Calasan- 
zio, ma di tutta la storia della sua vita e 
della vita della sua Congregazione. Non 
manca infatti neppure tutta la triste cronaca 
delle persecuzioni, delle ingiustizie e delle 
ingratitudini di cui è stato vittima l'illustre 
Santo, per opera dei suoi stessi figli e di 
tanti altri, come pure non manca la narra- 
zione di fatti nei quali splendono le sue 
eroiche virtù di santo religioso e fondatore 
di un ordine religioso. 

Si vedono così tutto il pensiero pedago- 
gico e tutta l’opera pedagogica del Santo 
come immersi e involuti in altre realtà e 
preoccupazioni perfettamente umane e gran- 
diose, però che non si possono più dire 
propriamente pedagogiche nè educative. E 
questa abbondanza e vastità di inquadratura 
se per una parte fa risaltare come fattore 
di educazione e fa risplendere di luce me- 
ridiana la Verità cristiana che è vita e san- 
tità come in Dio, d’altra parte sembra ab- 
bagliare nello splendore stesso di questa 
luce gli aspetti pedagogici della vita del 
grande Educatore, smorzando così il loro 
speciale folgore. Non vorremmo che questa 
maniera di concepire l’opera pedagogica 
dei nostri grandi educatori cristiani venisse 
a diminuire la realtà distinta ed integrale 


di una pedagogia ispirata alla verità ed al-. 


l’amore cristiano, la quale non si confonde 
colla stessa vita, ascesi, e santità cristiana, 
ma di esse è solo, e ciò non è poco, la 
fase iniziale doverosamente preparatoria e 
formativa. 

C. LEONCIO 
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Recensioni 


ROMANO GUARDINI, /ntroduzione alla pre- 
ghiera. - « Morcelliana », Brescia, 1948. 


L’Autore ci ha regalato uno dei libri più 
belli e profondi che su questo argomento 
così vitale per la vita cristiana siano stati 
scritti. Il pensiero corre a Graf: « Signore 
insegnaci a pregare », a Dietrich Von Hil- 
debrand : « Liturgia e Personalità », e me- 
glio ancora a Pirot nel suo magistrale ar- 
ticolo : « Dieu exauce... et vite » sul Sup- 
plement de la Vie Spirituelle (15 maggio 
1947) o a Zundel in: « Incarnation et Vie 
Chrétienne » edito in « Masse Ouvrières », 
febbraio 1949. 

Romano Guardini ha però una fisiono- 
mia propria e come già nell’altra sua ope- 
ra: «Lo spirito della Liturgia », così in 
questa si sente il pensatore profondo che 
va alle radici delle questioni e sa presen- 
tare in veste nuova temi studiati e ristu- 
diati che tutti credono di conoscere, men- 
tre ne hanno sempre avuto una cognizione 
superficiale. 

Se dovessimo giudicare quale sia la parte 
migliore di quest'opera così ricca e che 
pure vuole essere « proprio solo un’intro- 
duzione alla preghiera e insegnare cose sem- 
plici « noi sceglieremmo il capitolo: «La 
Provvidenza e la Preghiera », dove il Guar- 
dini presenta in forma sintetica le rela- 
zioni intrinseche tra l’opera dell’uomo e 
l’opera di Dio nella realizzazione del Regno 
di Dio sulla terra. 

« La Provvidenza non si sviluppa secon- 
do piani prestabiliti ma opera nelle realtà 
e negli avvenimenti della vita. L’esistenza 
comune e personale passa : incessantemente 
vi operano le cause, mutano le condizioni, 
sorgono e scompaiono le apparenze. Nello 
stesso tempo però accade continuamente 
qualche cosa di singolare : il transeunte si 
ordina intorno a me e mi guarda con un 
senso di attesa: Guarda qui. Comprendi. 
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Agisci. Fa quello che ora dev'essere fatto : 
quello che ora è necessario per l’avvento 
del Regno di Dio e, se lo trascuri, non po- 
trai fare mai più... Dio vuole qualcosa che 
fa parte del «Suo regno e della Sua giusti- 
zia ». Lo vuole proprio da me e proprio 
adesso. Me lo farà adunque conoscere. Ma 
come ?... L’incertezza su quello che si deve 
fare può derivare da diverse cause. Sovente 
dal fatto che le cause realmente non pon- 
gono ancora in se stesse delle esigenze 
chiare e non si può così sapere cosa sia 
giusto. Altra causa è l’insufficiente capacità 
di vedere e di giudicare. L’oscurità può es- 
sere anche determinata dal fatto che l’uomo 
non è unito a Dio e la sua volontà si so 
vrappone alla volontà di Dio che parla in 
quella situazione, sicchè lo sguardo è reso 
cieco e incerto il giudizio. La mia vita è 
un luogo dove Dio agisce. La mia esistenza 
è un campo dove Egli lavora. Da me deve 
uscire qualche cosa di nuovo. Ma l’operare 
del cristiano è un’azione che avviene in 
armonia con l’azione di Dio. Piena d’umiltà 
perchè Dio è Colui da cui tutto dipende; 
pronta all’ubbidienza perchè ne deve ve- 
nire qualche cosa che è solo possibile con 
la collaborazione di Dio; nello stesso tem- 
po, però, anche piena di viva fiducia poi- 
chè ogni uomo è il punto di partenza — 
ogni volta decisivo e insostituibile — della 
attività divina. Certamente le norme dell’e- 
tica, i comandamenti della morale cristiana, 
le regole della sapienza credente e i pre- 
cetti della Chiesa hanno un valore deter- 
minato. Questo però non deve farci trascu- 
rare quello che non dalle norme, dai co- 
mandamenti, dalle regole e dai precetti ma 
solo si può attingere dalla situazione che 
di volta in volta viene formandosi per vo- 
lontà di Dio e non si ordina in alcun siste- 
ma generale di concetti: qualcosa che ogni 
volta è nuovo, ogni volta unico. E non è 
poco, è anzi metà dell’esistenza ». Ed è 
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vero, perchè metà e più che meta dell’esi- 
stenza dipende non dall’osservanza delle 
leggi e dei precetti, ma dalla corrispondenza 
alle grazie attuali che costituiscono la tra- 
ma invisibile della nostra vita. Sentire l’im- 
ponderabile ma continuo fattore della gra- 
zia nella vita propria, e tutto il peso di que- 
sta responsabilità decisiva che in ogni mo- 

mento realizza ia vita collaborando coll’In- 
visibile, questo è certamente il compito più 
gravoso € più nobile dell’uomo. L’uomo è 
in ogni istante il realizzatore della Provvi- 
denza di Dio, e la coscienza di questo com- 
pito, pur celando il pericolo dell’arbitrarie- 
tà e di una eccessiva indipendenza, è una 
delle caratteristiche e delle conquiste del- 
l'atteggiamento umanistico attuale. L’uomo 
deve avere il coraggio d’assumersi la pro- 
pria responsabilità nella realizzazione del 
Regno di Dio, ma deve nello stesso tempo 
pregare per professare continuamente que- 
sta dipendenza dal suo Primo Fattore, sen- 
za della quale dipendenza l’ordine verrebbe 
invertito e il piano divino non si realizze- 
rebbe, o meglio si realizzerebbe ugualmen- 
te, ma contro la cooperazione strumentale 
della creatura. L’uomo deve perciò volere 
e pregare. « Qui sta la serietà cristiana; 
l’inevitabilità della vocazione nella quale 
nessuno può essere sostituito poichè a cia- 
scuno è assegnato il suo posto ». 

Abbiamo voluto citare un passo del ca- 
pitolo più interessante con qualche nostra 
considerazione, ma lasciamo volentieri al 
lettore il godimento di addentrarsi nella me- 
ditazione di tutte le pagine di questo libro 
che, come dice l’Autore nella premessa, 
non lascierà nessuno indifferente nè gli in- 
tenditori nè i profani. 


EUGENIO VALENTINI 


J. LECLERCQ, La vita di Cristo nella sua 
Chiesa. - Alba, Edizioni Paoline, 1948. 


Nella fasciatura il volume è così presen- 
tato : « Rivelazione talora sconcertante ma 
salutare della realtà umano-divina della 
Chiesa. Opera eccezionale, frutto di tren- 
t'anni di studio e di riflessione ». 

Il can. Leclercq è già noto per altre sue 
pubblicazioni, che occupano un posto di 
prim’ordine nella produzione cattolica. L’e- 
logio fattogli è pienamente meritato. In que- 
sto volume si contiene tutto ciò che i trat- 
tati classici del « De Ecclesia » in teologia 
fondamentale non dicono e non accennano 
neppure. In detti trattati si trova lo schele- 


tro e la forma giuridica del mistero della 
Chiesa, qui invece se ne sente la vita con 
la sua eminente nobiltà e con le deficienti 
realizzazioni della storia. 

Questa è veramente la risposta a molte 
obiezioni vitali, che si pongono continua- 
mente dai nemici della Chiesa o anche sem- 
plicemente da studiosi preoccupati di pos- 
sedere integra la verità. L’Autore è sana- 
mente moderno e non pecca nè d’integri- 
smo nè di modernismo. È un libro quindi 
indispensabile ad ogni professore di teolo- 
gia fondamentale e serve ad aprire oriz- 
zonti nuovi a tanti che neppure li sospetta- 
no, e a dissetare con acqua pura gli asse- 
tati della verità integrale. 

Si debbono purtroppo notare qua e là 
delle ripetizioni, che fanno pensare non ad 
una stesura di getto, ma ad una compi- 
lazione di appunti fatti in diversi tempi e 
forse non sufficientemente riveduti. Ciò 
però non toglie nulla all’originalità e alla 
profondità della trattazione. 


EUGENIO VALENTINI 


MARICILLA PIOVANELLI, Amanti dell'Amore. 
- Istituto di Propaganda Libraria, Mila- 
no, 1948. 


Credo sia la prima volta che su questa 
nostra rivista « Salesianum » vien recensito 
un romanzo. Può darsi che non sia l’ulti- 
ma, perchè ora il romanzo ha pervaso tutta 
la vita, e come molto spesso è strumento 
di male, così alcune volte è capolavoro di 
psicologia, testimonio di una vita superiore, 
mezzo principe d’apostolato in ambienti in 
cui non può giungere altro. E come la bio- 
grafia d’un santo ha talvolta maggior influs- 
so d’un libro d’ascetica, così un romanzo 
ben scritto può superare in efficacia uno 
studio teorico di spiritualità o di pastorale. 

Qui in concreto gli Amanti dell'Amore 
sono quattro sacerdoti, di cui con fine senso 
artistico e psicologico viene descritto il sor- 
gere della vocazione, i primi anni d’aposto- 
lato e le vie diverse per cui la Provvidenza 
li guida alle mete loro destinate. 

L’ambiente è moderno, ed è ben pre- 
sentato negli aspetti luminosi ed oscuri. C’é 
tanta pastorale pratica (ed è per questo che 
l'abbiamo voluto recensire) in questo ro- 
manzo di vita vissuta e può lasciar sorpresi 
che una donna abbia saputo così bene com- 
prendere la psicologia del sacerdote e l’ab- 
bia saputa rendere con tanta finezza di 
particolari e signorilità di trattazione. Que- 
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sto va a lode dell’Autrice, perchè non è una 
cosa facile entrare profondamente nella vita 
. altrui, soprattutto in quella del sacerdote, 
in cui si intrecciano così mirabilmente l’u- 
mano e il divino, da non permettere che sia 
valorizzato l’uno a scapito dell’altro senza 
falsarne la figura e senza dimostrare, a chi 
ha l’esperienza di questa vita, che l’autore 
è totalmente profano a quanto descrive. 

Anche ultimamente Giorgio Petrocchi, 
che pure ha guadagnato il « Premio della 
Vendemmia 1947 » col suo romanzo « La 
Carità », ha dimostrato con quello stesso 
romanzo come nè lui nè i suoi giudici ab- 
biano la minima percezione della menta- 
lità che vige in un Seminario, per cui ne 
è venuto fuori un ambiente fittizio, che non 
corrisponde affatto allo spirito della vita di 
un qualunque Seminario di questo mondo. 
Questo per dire come non sia facile par- 
lare di cose di cui non ci si intende. 

Crediamo quindi che Gli Amanti dell’ A- 
more possano far del bene e ai chierici che 
si preparano al Sacerdozio e al pubblico che 
desidera conoscere la vita, la mentalità e 
le opere dei Sacerdoti di Cristo. 


EUGENIO VALENTINI 


P. GABRIELE DI S. M. MADDALENA, San Gio- 
vanni della Croce Direttore Spirituale. - 
Collezione « Vita Cristiana » n. 18. Li- 
breria Editrice Fiorentina, 1942, pp. 183. 


Il volume, preceduto da prefazione e 
breve introduzione e seguito da una con- 
clusione generale, è diviso in quattro nu- 
meri : I. Il Padre delle anime; II. Il Teo- 
logo Mistico; III. L’Educatore delie ani- 
me ; IV. L’Amico di Gesù Crocifisso. Esso 
chiude uno studio sugli insegnamenti del 
Dottore Mistico iniziato con due aitri volu- 
metti della collana Spiritualità Teresianu. 
In Contemplazione acquisita si addita come 
trattare le anime nei periodi di atidita spi- 
rituale volgendola a profitto di un modo di 
orazione superiore; in Visioni e Rivelazio- 
ni l'A. addita la maniera di comportarsi nel 
delicato e spesso intricato problema di fe- 
nomeni particolari; in San Giovanni della 
Croce Direttore Spirituale si affronta in 
modo più generale il problema deiia forma- 
zione spirituale. 

Non ci sembra da sottovalutare l’impor- 
tanza che l’A. attribuisce all’argomento. « I 
nostri tempi hanno bisogno, egli afferma 
nell’Introduzione, di eminenti direttori spi- 
rituali » (p. 17). E ribadisce nella Conclu- 
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sione generale: «Bisogna ripeterio coi 
Dottore Mistico : molte anime non arrivano 
ad una vita spirituale più elevata perchè 
manca chi le avvii verso le vette, chi sap- 
pia proporre l’ideale di santità in tutta la 
sua attraente chiarezza, chi sappia inren- 
dere le pene che si incontrano necessaria- 
mente nel cammino » (p. 182). 

Lo scopo dichiarato dell’A. è, quindi, 
quello di « mettere in evidenza quali siano 
le qualità e le competenze richieste in un 
sacerdote per essere un buon direttore spi- 
rituale; anzi, desideriamo insistere sui fatto 
che per ciò non basta vivere vir- 
tuosamente » (p. 19). Certo, qualità 
« fondamentale » la santità. Infatti «nulla 
meglio che la santità lo farà mantenere sotto 
l'influsso dello Spirito Santo, primo Dottore 
e guida spirituale, la cui opera egli è chia- 
mato a servire » (p. 179). Ma non basta a 
dispensare da una « formazione intellettuale 
e tecnica », ossia dalla conoscenza di un 
insieme di principi e di regole che devono 
governare una direzione spirituale coscien- 
ziosa. Giustamente l’A. appella ai « nume- 
rosissimi documenti ecclesiastici »  suila 
formazione sacerdotale che la imperniano 
costantemente e indissociabilmente sui due 
poli : santità e scienza. Accanto al maestoso 
esercito — chorea casta virginum — di sa- 
cerdoti, di religiosi e religiose, una fortis- 
sima corrente di spiritualità solida e pro- 
fonda si è innegabilmente affermata anche 
in Italia, grazie al movimento intenso di 
Azione Cattolica. E anche fuori delle file 
dell’Azione Cattolica propriamente detta non 
poche sono le anime che anelano e sono da 
Dio mosse a cercare, più o meno consape- 
volmente ancora, una via di santità auten- 
ticamente e misticamente eroica. Perciò 
crediamo che dalla lettura attenta del pre- 
zioso studio del P. Gabriele non può risul- 
tare che la conferma, direi sorprendente, 
della perfetta «attualità » del problema e 
della dottrina trattata sulle orme del Dot- 
tore Mistico per eccellenza. 

Un suo valore assolutamente caratteri- 
stico, a nostro modesto parere, va sottoli- 
neato qui, oltre la semplicità della forma e 
la comprensibilità di esposizione in materia 
così alta e ardua. Accanto al miraggio 0 
« fine » supremo della formazione : «la u- 
nione con Dio », consumata mediante la 
« trasformazione » nel « matrimonio misti- 
co» e in « una certa partecipazione al'a vita 
trinitaria (p. 109, 165); accanto alla « via » 
regia di questa trasformazione, che è la 
« conformazione totale alla Umanità di Cri- 
sto », mediante quel processo « normale », 
che è, secondo il Santo e il pensiero del- 
l’A., «legge » nel processo delle ascensio- 
ni mistiche attraverso la notte attiva e la 
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duplice notte passiva dei sensi e dello spi- 
rito: accanto a questi due elementi, dice- 
vamo, va sottolineato come preziosissimo 
e decisivo criterio equilibratore nell’ondeg- 
giamento fra tante tendenze, accentuazioni 
e sfumature di un forse troppo rivendicato 
«umanesimo » nella vita spirituale contem- 
poranea, e non solc contemporanea, il prin- 
cipio della conformazione a Gesù Croci- 
fisso. Questo eminente pensiero di Cristo 
stesso (« qui vult venire post Me, tollat 
crucem suam quotidie et sequatur 
Me »), e di Paolo, più apostolo di tutti gli 
apostoli: « Ego plus omnibus laboravi » 
(« Christo confixus sum cruci»), fu an- 
che il /eitmotiv delle preoccupazioni del 
Mistico Dottore come Direttore spirituale : 
« Chi non cerca la Croce di Cristo, non 
cerca la gloria di Cristo»! Lo sviluppo di 
questo elemento — apparentemente « nega- 
tivo» in realtà eminentemente « positivo » 
perchè divinamente fecondo (« granum fru- 
menti... si mortuum fuerit, multum fructum 
affert »), occupa tutta la IV parte dello stu- 
dio dell'A. (pp. 137-176). 

Altro pregio, omessi altri per ragione di 
brevità, è la geniale soluzione del proble- 
ma che alcuni si pongono sull’accordo o 
disaccordo di S. Giovanni con S. Teresa di 
Gesù, circa la funzione dell’« Umanità » di 
Cristo quando l’anima si avvia alla contem- 
plazione cscura: se cioè si debba « abban- 
donare » l'umanità di G. C., o continuare 
« appoggiata a Gesù ». L’A. sviluppa la 
soluzione alla luce del concetto del « Gesù 
intero » a cui ininterrottamente, nei suoi 
progressi, l’anima tende (p. 154 ss.). L’A. 
ha dei tocchi che ci sembrano magistrali, 
particolarmente là dove dice che alla « oscu- 
rità » della contemplazione di fede della Divi- 
nità corrisponde « un senso » della trascen- 
denza divina, mentre l’'Umanità di Cristo, 
l’anima, così assorbita nella Divinità, « la 
perde intellettualmente di vista », rimanendo 
in « un atteggiamento di amore » verso il 
« Cristo intero ». Oseremmo esprimere il 
parere, se non sia conveniente, per mag- 
giore precisione d’intuizione almeno con- 
vergenziale della verità in questione, evitare 
di porre il problema stesso e la soluzione 
in « termini antitetici » d’« intelletto » e di 
«amore », i quali, in fondo, s'incontrano, 
anzi si ritrovano fusi nella radicale unità 
dell’« io », ossia della persona, intelligente 
e amante insieme. Abbiamo presente nel 
dire questo la « Luce nella Tenebra » delle 
Visioni della B. Angelica da Foligno. La 
Divinità infatti, è vero, « non è concettua- 
le» (p. 157): ma, s'intende, relativamente 
a concetti intellettuali umani; eppure, non 
€ assolutamente fuori della linea dell’intel- 
lettualità : poichè di fatto alla mente dei 


Beati è l’Essenza Divina stessa, pur nella 
sua piena trascendenza, che si rivela intel- 
lettualmente facialmente. In modo analogo 
nella contemplazione mistica — supponen- 
dola distinta dalla visione intuitiva in senso 
pieno — si dovrà, forse, più esattamente 
dire solo che « non è umanamente concet- 
tuale ». Onde l’insistenza dei mistici stessi : 
che essi vedono, sol che non possono espri- 
mere la luce che contemplano. 

Così pure trattando della Profondità del 
concetto cristologico del Santo (p. 166-176) 
ne fa una lunga analisi, istituendo un par- 
ticolarmente interessante raffronto fra la 
dottrina mistica del S. Dottore e la dottrina 
del Corpo Mistico quale oggi è approfondita 
e considerata : mentre oggi maggiormente 
si attende l’influsso « vitale » del Capo sulle 
membra, Giovanni della Croce più princi- 
palmente attende alla «assimilazione » al 
Cristo, « effetto » di quell’influsso, che ne 
è la « causa » vitale e principale. 

Non dubitiamo che la conoscenza anche 
riflessa o scientifica dei principi del grande 
Dottore esposte così in sintesi piana e ac- 
cessibile e organica, sia per giovare e il- 
luminare anzitutto le anime stesse dei sa- 
cerdoti e delle anime consacrate a Dio, e. 
mediante la loro opera e saggia direzione 
spirituale, a tante altre anime elette dispo- 
ste alle ascensioni di una santità sublime, 
anche se nascosta, perchè decise e gene- 
rose nella loro volontà di amore di Dio. In- 
fatti, come insegnava anche il S. Dottore, 
« Non è il sentimento di amore che unisce 
a Dio, ma l’operazione della volonta, con 
cui si vuol bene a Dio, cioè il puro atto di 
carità, che procede dalla volontà decisa di 
essere tutta di Dio » (p. 123), e a non re- 
trocedere di fronte a nessuna rinunzia, a 
nessun sacrificio, anche prolungato, eroico, 
pur di conseguire la consummazione dell’u- 
nione nell’amore. 

N. CAMILLERI 


LuiGi Sturzo, La Vera Vita, sociologia del 
soprannaturale. - Edizioni di « Storia e 
Letteratura », Roma, 1947, pp. 318. 


Il volume è uno sguardo profondo e pe- 
netrante come quello d’un’aquila, ampio e 
panoramico come a volo d'uccello. Dopo 
una Introduzione (pp. 7-28) che ci è sem- 
brata un dondolio d’uno spirito alato sopra 
un ramoscello d'albero prima di spiccare 
il volo, seguono due Parti che sono come 
due colpi d'ala, con cui l’A. e l’intelligente 
lettore si lanciano a spaziare nel cielo di 
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sconfinati orizzonti e di splendide visuali de 
La Vera Vita: cioè di quella vita « com- 
pleta per ogni lato, che corrisponde a tutte 
ie nostre aspirazioni più profonde, e che 
forma la più alta sintesi delle nostre po- 
tenzialità e attività... dove solo può ope- 
rarsi ia pacificazione delle intime discor- 
danze € contraddizioni, e dove ogni biso- 
gno e dolore trova soddisfazione, conforto, 
superamento » (p. 7). 

Tanto non si trova, evidentemente, fuori 
di questa concezione spiritualistica della 
vita, e che, pure penetrando e investendo, 
non affonda nella materia e nel visibile con 
una specie di comunismo livellatore di tutta 
una sublime gamma di valori, che non sono 
pianificabili in base a un miope criterio — 
pseudo-scientifico perchè antiumano — di 
ridurre tutti i dati positivisticamente (che 
non è lo stesso come dire : positivamente !) 
a pura constatabilità empirica, 0, peggio, 
meramente sensistica. 

Una concezione lealmente positiva della 
Vera Vita non può esaurirsi neppure in 
una concezione, sia pure spiritualistica, ma 
solamente naturale. Di fatto, sulle basi gra- 
nitiche della storia e dell’apologetica posi- 
tivo-scientifica, la visuale integrale sfocia 
nel soprannaturale, e si adegua assurgendo 
alla concezione cristiana dell’universo, e, 
in particolare, dell'umanità. Il soprannatu- 
rale, infatti, investe e permea tutta la na- 
tura umana, e, quindi, l’umana società e 
i suoi destini. Ecco la ragione del sottoti- 
tolo : Sociologia del soprannaturale. 

Due colpi d’ala, abbiamo chiamato le due 
parti del libro: e infatti V’A. intitola la pri- 
ma: Società in Dio, e la seconda: Dalla 
Terra al Cielo, Rispettivamente, nella pri- 
ma parte tratta di: I. Soprannaturalità, II. 
Vocazione, III. Predestinazione, IV. Co- 
munione, V. Unione Mistica, VI. La Gloria 
di Dio. Nella seconda studia : I. Il male, 
II. Il Mondo, III. La Storia, IV. L’Incar- 
nazione nella Storia, V. Il Cristianesimo 
nella Storia, VI. Nuovi Cieli e Terra Nuo- 
va. Segue un notevole indice analitico delle 
voci più importanti (pp. 311-318). 

In realtà i motivi personali o individuali 
e i motivi sociali s'intrecciano alternativa- 
mente fra di loro. Tuttavia prevalentemente 
nella prima parte è anzitutto la dignità re- 
condita dell’uomo che viene approfondita, 
riuscendo lo studio a una meravigliosa espo- 
sizione sintetica, limpida, solida e profon- 
da, panoramica ed equilibrata di tutti i pro- 
blemi principali della Teologia Dogmatica 


e perfino mistica. Di poi è messa in piena . 


luce l'ampiezza di raggio sociale che il so- 
prannaturale personale investe e armoniz- 
za, regolandone la svariata problematica 
culturale, filosofica, economica, sociale, po- 
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litica, a base degli stessi trascendenti de- 
stini dell’uomo, saldo nella indistruttibile 
sua dignità di persona immortale, e chia 
mata a perennarsi nel consorzio glorificante 
e beatificante della stessa Divinità, e nella 
società luminosa e deificante della Trinità. 
Invece, nell’antitesi posta alla concezione 
cristiana dell’uomo dal Positivismo, dall’He- 
gelianismo, dal Marxismo: «La persona 
umana scompare dalla scena e con essa j 
suoi più alti destini, poichè per tali conce- 
zioni essa non era che il fenomeno di un 
processo, o cieco come la materia, o auto- 
cosciente come lo spirito, senz’altra finalità 
che lo stesso processo di autorealizzazio 
ne ». Osserva l’A.: « Potrebbe essere de- 
risa l'idea di una sociologia del sopranna- 
turale da coloro che non comprendono che 
cosa sia il soprannaturale nell'uomo e nella 
società. Ma dai teologi no, per quanto la 
frase possa suonare troppo nuova e quasi 
profana » (p. 17). Infatti, nella giusta con- 
cezione cristiana, si comprende come « Stu- 
di, come quelli dei capitoli sulla Predesti- 
nazione, Comunione e Unione Mistica, han- 
no tutto il loro valore nel campo della so- 
ciologia »; e questo « perchè tutto ciò che 
passa nello spirito umano, sia naturalmente 
che soprannaturalmente, affetta la vita as- 
sociativa, che, secondo noi, non è altro 
che proiezione e prolungamento della vita 
individuale » (28). In quella pseudo-vita del 
positivismo, marxismo o hegelismo, l’uo- 
mo è tutto ridotto ad una introversione fe- 
nomenico-razionalistico-naturalistica; laddo- 
ve la vita vera, umana e cristiana, è una 
palpitante e gioiosa, anche se talora eroica 
nel dolore, protensione di uno spirito, non 
solo autocosciente, ma anche teocosciente, 
verso un Dio personale, che è Padre, Ri 
velatore, Redentore e Salvatore, Amore San- 
tificatore, Deificante e Beatificante. A ra 
gione dunque l’A. si mostra consapevole 
dell’arduo compito che affronta di svilup 
pare temi così alti e così vasti: « Noi in- 
tendiamo affrontare qui un problema di ca 
pitale importanza », egli dice, e con mo- 
destia soggiunge, « e, osando darne anche 
una soluzione, speriamo che il nostro ten- 
tativo spingerà altri, con maggiore prepara 
zione e maturità, a ritentarne la prova» 
(p. 8). Non un « tentativo », diremmo noi, 
ma un’opera magistrale quella che V'illu- 
stre A. ci ha offerto. Pure, la ricchezza del 
« verbo cristiano », e particolarmente la 
fecondità e Vurgenza nello stesso tempo. 
di applicazioni in numerosi e incombenti 
problemi sociali, che si sentono turgidi di 
conseguenze in questo momento storico del 
l'umanità, rendono quanto mai pressante € 
di attualità il saggio e l'invito a quanti sono 
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ali’altezza di portare il loro contributo di 
cultura sociale cristiana. 

L'A. avverte (p. 24) che la sua Sociolo- 
gia del Soprannaturale non fa duplicato nè 
con lo studio della Chiesa in quanto società 
visibile dei fedeli, nè con lo studio del 
corpo mistico di Cristo; ma tiene conto de- 
gli elementi teologici e mistici di tali studi 
per approfondire il soprannaturale nella so- 
cietà ». In fondo si tratta di rimediare alla 
confusione delle idee sulla sociologia, trat- 
tenuta nei limiti deila natura, \portando 
questa, la sociologia, coraggiosamente nel 
campo del soprannaturale. E giustamente. 
infatti, a parte gli atteggiamenti personali 
di chi « crede » e di chi « non ha Fede», 
la verità obbiettiva è che il Destino pre- 
fisso dal Creatore alla creatura è essen- 
zialmente soprannaturale. Tutta la natura, 
quindi, fallisce inesorabilmente anche al 
proprio fine naturale, rifiutando e fallendo 
colpevolmente al Fine Soprannaturale : il 
quale, viceversa, una volta raggiunto, rea- 
izza, sublimandolo nel divino, anche tutto 
il valore della natura. Una Sociologia rea- 
lizzata al soffio del soprannaturale marcerà 
fra le contingenze temporali della storia, 
ma mirerà costantemente all’ideale della 
Società soprannaturale, la quale, giunta alla 
sua definitiva ed eternale maturità nella 
congiunzione vitale e mistica col suo Capo 
il Cristo, sarà la rivelazione gloriosa del 
capolavoro di Dio, ideato ab aeterno e svi- 
luppato attraverso i secoli; il Corpo Mi- 
stico di Cristo. L’immortale Enciclica. per- 
tanto Mystici Corporis del regnante Ponte- 
fice Pio XII sarà sempre la magna charta 
dei presupposti fondamentali dogmatici e 
dei princìpi vitali animatori degli ideali ul- 
traterreni ed escatologici della Sociologia del 
soprannaturale, come pure la descrizione sin- 
tetica e magistrale della Vera Vita. 

Noi siamo convinti che la lettura di que- 
sto volume sarà feconda e orientatrice per 
molti spiriti seri, evoluti e pensosi, di fronte 
allo spettacolo attuale della disgregazione 
dell'umanità. Molti infatti sentono che in 
momenti come quesii, in cui le Nazioni 
tutte, l’intera Umanità, ridotta dal catacli- 
sma di due guerre mondiali quasi allo stato 
fluido, esige imperiosamente di cristalliz- 
zarsi per un’altra « epoca » della Storia U- 
niversale : e, d’altra parte, altrettanto im- 
periosamente reclama di non cristallizzarsi 
mostruosamente e deforme, con i bassi li- 
neamenti del materialismo, con la defor- 
mità dell’ateismo, o la scheletricità maci- 
lenta del positivismo, l’idropisia dello scien- 
tismo e l'onta dell’amoralismo, peggio con 
l'immoralità della delinquenza famigliare e 
sociale : ma bensì di sagomarsi nello splen- 
dore delle forme del Vero, del Bello e del 


Buono : alla luce della fede Cristiana, sotto 
lo sguardo del Padre che sta nei cieli, nella 
coscienza della propria spiritualità e im- 
mortalità, nel nobilitante senso della Verità 
della Coscienza e dell’Onestà, nella fidu- 
ciosa solidarietà familiare, nazionale e uni- 
versale di tutti i popoli : in seno o all’om- 
bra della Chiesa Cattolica, nel vincolo della 
Carità, al seguito del Re dei popoli, del 
Redentore del Mondo, Cristo Gesù. A tanto 
ideale l’opera dello S. irradia il cammino. 


N. CAMILLERI 


CarLo Giacon, S. J., 7. Guide Bibliogra- 
fiche; II. Filosofia; III. Il pensiero cri- 
stiano con particolare riguardo alla Sco- 
lastica Medievale. - Società Editr. « Vita 
e Pensiero », Milano, MCMXLIII, pagi- 
ne XVI-265. 


La Società Editrice « Vita e Pensiero » 
cura per l’Università Cattolica del S. Cuore 
tutta una serie di « Guide Bibliografiche » 
per le varie discipline giuridiche, filosofi- 
che, letterarie e storiche. Nella serie II: 
Filosofia, la solerzia del P. Giacon presenta 
un copioso materiale di studi, opere e ar- 
ticoli di riviste, sopra il pensiero cristiano 
dei Padri, e sopra la Scolastica. 

Le pubblicazioni sono distribuite in cin- 
que sezioni : Filosofia cristiana, Patristica, 
Prima Scolastica, Seconda Scolastica, Ter- 
za Scolastica. Nel testo sono elencate le 
opere; in nota sono date indicazioni varie, 
«con un breve, preciso e garbato giudizio 
sulla portata della pubblicazione, sull’indi- 
rizzo della rivista, ecc. » (p. Iv). Le opere 
sono registrate in ordine alfabetico, con 
unica numerazione, ma con precedenza di 
quelle italiane, su quelle straniere. 

I caratteri di questa raccolta sono espo- 
sti nella Prefazione dall’Autore (pp. XIII- 
xvI). La presente Guida arriva fino alla Neo- 
scolastica : abbracciando gli studi sul pen- 
siero cristiano dai Padri Apostolici fino al 
Damasceno, dagli inizi della Scolastica fino 
alla Neoscolastica inclusa. Per ogni sezio- 
ne è data prima bibliografia generale : stu- 
di, monografie, enciclopedie, dizionari, pa- 
trologie (non vi è nominata, tra l’altro, l’ec- 
cellente opera di Basilius Steidie, O. S. B., 
Patrologia, seu historia antiquae litteraturae 
ecclesiasticae, Friburgi Br., 1937) repertori, 
collezioni, periodici, edizioni critiche gene- 
rali; similmente studi su natura, influssi, 
correnti della Scolastica, organizzazione de- 
eli studi nel Medio Evo, ecc. La bibliogra- 
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fia particolare riguarda i singoli fra i prin- 
cipali Padri, o Dottorj della Prima Scola- 
stica. La bibliografia riguardante la Patri- 
stica e la Seconda e Terza Scolastica, come 
avverte l’A., hanno un carattere molto som- 
mario. Talora la bibliografia nelle introdu- 
zioni o su qualche filosofo, quand’era no- 
tevole, è stata suddivisa secondo le ma- 
terie. | 

In generale sono presentate solo le opere 
del secolo xx; e di quello scorso soltanto 
quando erano considerate come classiche e 
fondamentali per ulteriori ricerche. Il la- 
voro è condotto fino a quasi tutto il 1942: 
per molte riviste straniere le citazioni ge- 
neralmente cessano col 1940. 

La Guida, mentre risulta anche una no- 
tevole integrazione della storia della filoso- 
fia in generale, è destinata, per mezzo di 
supplementi periodici, biennali, ad essere 
tenuta al corrente delle nuove pubblicazioni. 

Presentando il prezioso lavoro del P. Gia- 
con, siamo sicuri che gli saranno ben grati 
gli studenti universitari e gli studiosi in ge- 
nere, a cui lo dirige, per l’accurata scelta 
di ben 2483 opere, in molta parte accom- 
pagnate non solo da opportune e pratiche 
indicazioni, ma anche da sobri, impegnativi 
giudizi di apprezzamento e di sicuro orien- 
tamento. 

N. C. 


P. GABRIELE ROSCHINI, O. S. M., Mario- 
logia, secunda editio revisa et notabiliter 
aucta, Romae, A. Belardetti ed., 1947- 
1948, 4 volumi. 


Esauritasi in brevissimo tempo la prima 
edizione in 3 volumi (1941-1942), ed. « An- 
cora », Milano, che riscosse il plauso dei 
migliori cultori di Mariologia, il P. Roschi- 
ni, così benemerito nel campo degli studi 
mariologici, ha preparato con l’infaticabile 
operosità che lo distingue, la seconda edi- 
zione del suo pregevole lavoro. 

L’illustre Autore presenta la nuova edi- 
zione con queste parole: «In hac nova 
editione, quae quattruor voluminibus con- 
stat, opus pluribus in locis funditus retrac- 
tavimus, ad hoc ut lectorum exigentiis me- 
lius responderet. Plures lacunas explevi- 
mus, dum alia quaedam minoris momenti 
omisimus ». 

Ne sono risultati quattro magnifici vo- 
lumi, che costituiscono. un insigne monu- 
mento in onore della Madre di Dio. 

Nel primo volume (pagg. 405) troviamo 
un'ampia introduzione alla Mariologia, in 
cui, dopo alcune nozioni preliminari circa 
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la natura, la divisione, l’importanza e la 
bibliografia generale di questa scienza (pa- 
gine 9-30), è offerta un’ampia esposizione 
delle fonti della Mariologia (pagg. 33-320), 
che ci presenta le principali testimonianze 
mariane del magistero ecclesiastico, della 
S. Scrittura e dei Padri e teologi orientali 
ed occidentali. 

Segue una solida trattazione circa i prin- 
cipi teologici, sui quali si fonda la Mario- 
logia (pagg. 324-379) ed una sintesi storica 
di questa scienza, nelle varie fasi del suo 
sempre crescente sviluppo (pagg. 383-399). 

Gli altri tre volumi ci danno la trattazio- 
ne sistematica dei vari punti della teologia 
mariana, che viene divisa in tre parti, delle 
quali ognuna occupa un volume: Maria 
SS. considerata nella sua singolare missio- 
ne in ordine a Dio ed alle creature; Maria 
SS. considerata in se stessa ; Maria SS. con- 
siderata nel suo culto. 

Il primo volume della trattazione siste- 
matica (pagg. 437) svolge con ampiezza e 
ricchezza di documentazione positiva e di 
indagine speculativa, la predestinazione 
della B. Vergine alla sua singolare missio- 
ne, la maternità di Maria in ordine al Crea- 
tore, ed alle creature, la mediazione uni- 
versale della B. Vergine e la sua regalità. 

Nel secondo volume (pag. 373) sono am- 
piamente trattate le questioni riferentisi 
alla santità negativa e positiva dell'anima di 
Maria, alla verginità, alla morte, resurre- 
zione anticipata ed assunzione gloriosa di 
Maria. 

Nell’ultimo volume (pag. 347) viene stu- 
diato il culto mariano nella sua natura, 
nelle sue molteplici manifestazioni, e nella 
sua storia dalle origini fino ad oggi. 

Ne risulta una vera Somma dommatica 
mariana, che supera in ampiezza di svi- 
luppi positivi e speculativi, ricchezza di in- 
formazioni storiche e bibliografiche in or- 
dine alle singole questioni, compiutezza di 
sintesi e sicurezza di orientamenti, quanto 
finora si è scritto intorno alla Madonna. 

Questa è già stata la impressione domi- 
nante di fronte alla prima edizione. 

La seconda edizione aggiunge ai prece- 
denti, altri notevoli pregi. 

Anzitutto la forma tipografica interamente 
rinnovata ci offre una edizione di lusso de- 
gna della materia trattata. 

Anche quanto alla sostai.za, la nuova e- 


«dizione eccelle notevolmente sulla prece- 


dente. Degno di nota soprattutto l’ampio e 
nuovo sviluppo, dato nel quarto volume alle 
questioni storico-dogmatiche circa il culto 
mariano. 

Riguardo alla dottrina, sono state elimi- 
nate alcune inesattezze incorse nella prima 
edizione, e temperate alcune affermazioni; 
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così, p. es., la mortalità in Maria viene 
chiaramente affermata (vol. III, 236), se- 
condo il comune sentire dei teologi, men- 
tre nella prima edizione (vol. III, 307) era 
presentata come più probabile la immorta- 
lità del corpo. 

Non mancano notevoli migliorie di or- 
dine pratico, che facilitano la lettura e la 
consultazione di questa voluminosa opera ; 
p. e., l'Index rerum e l’unico Index nomi- 
num per tutti i volumi, anzichè indici di- 
stinti per ogni volume. 

In tanta vastità di materia e complessità 
di argomenti non reca meraviglia che sia 
ancora sfuggita qualche inesattezza. 

Ci permettiamo di segnalarne alcune, nel- 
l'intento di collaborare ad un sempre mag- 
gior incremento della nobile fatica del Pa- 
dre Roschini. 

Nel I vol., pag. 38, viene attribuita a 
Pio VII (1800-1823) la bolla « Praesentis- 
simum sane » del 1830, che invece è di 
Pio VIII (1829-1830). 

A pag. 79 dello stesso volume, si dice 
che «... S. Justinus primum omnium B. 
Mariam simpliciter Virginem appellat », 
mentre tale appellativo si riscontra già in 
S. Ignazio di Antiochia : «.. Filium Dei... 
natum vere ex Virgine » (Smirn. 1, 1). 

Nel primo volume, a pag. 94, parlando 
di Clemente Alessandrino, si dice : « Auc- 
tor Apocalypsis, iuxta ipsum, lineamenta a 
Maria desumpsit ad Ecclesiam pingendam 
(in cap. XII) in una eademque imagine 
has duas virgines et matres confundendo » 
(Paedagogus, P. G. 8, 300). 

Dal testo citato però si ricava solo che 
Clemente Alessandrino desume da Maria i 
lineamenti per rappresentare la Chiesa; 
non già che Clemente affermi che S. Gio- 
vanni nell’Apocalisse prenda dalla Vergine 
Maria i lineamenti per rappresentare la Chie- 
sa, nella Mulier apocalittica... 

A parte queste ed altre lievi mende, ci 
associamo volentieri al plauso unanime con 
cui è stata accolta questa insigne opera, che 
per i suoi innegabili pregi, eccelle su tutte 
quelle che l’hanno finora preceduta intorno 
allo stesso argomento e la raccomandiamo 
a quanti desiderano approfondire la loro 
cuitura mariologica per farne efficace ali- 
mento di solida devozione e di fruttuoso a- 
postolato mariano. 

D. BERTETTO 


Cursus Theologicus a Professoribus Facul- 
tatum cheriensis et kurulitanae exaratus. 
- Vol. I. - F. X. CALCAGNO, S. J., Theo- 
logia Fundamentalis, Neapoli, M. D’Au- 
ria, 1948, in-8°, pp. 1-323. 


Per quanto la tradizione degli studi teo- 
logici in Italia sia tutt'altro che spregevole, 
non sono molti i manuali di Dogmatica da 
opporre ai testi di importazione straniera, 
non sempre ottimi e non sempre adatti alle 
particolari esigenze del genio italiano. 

I Professori delle Facoltà teologiche di 
Chieri e di Cuglieri sono venuti incontro 
a questa esigenza particolarmente viva, con 
la pubblicazione di un nuovo « Cursus 
Theologicus ». 

La collaborazione tanto necessaria in 
questo genere di studi, di tre valenti stu- 
diosi, attesta la serietà del lavoro. 

Il primo vol., ad opera di F. X. Calca- 
gno, versa intorno ai vasti problemi della 
Teologia fondamentale. La materia è stata 
distribuita in cinque libri: De Revelatione; 
Demonstratio christiana; Demonstratio ca- 
tholica (pars I-II); De Romano Pontifice ; 
De fontibus Revelationis. . 

Precede una doppia introduzione sulla 
teologia generale e particolare. 

Sobrio, conciso, chiaro, completo, come 
può esserlo un corso istituzionale, biblio- 
graficamente aggiornato (la bibliografia, in 
verità, non è molta, ma ben vagliata e si- 
cura), questo primo volume s'impone per 
i suoi pregi didattici, non meno che per 
l’intrinseco valore. 

Siamo, evidentemente, alla presenza di 
un libro nato nella scuola e per la scuola. 

L’A. possiede infatti in grado sommo 
l’arte di rendere facile il difficile; la chia- 
rezza dello « status quaestionis » ; lo sman- 
tellamento delle obiezioni anche complicate 
in battute rapide ed incisive. 

L’A. ha saputo sveltire la formulazione 
scolastica, pur conservandone la sostanza; 
la precisione e la sensibilità con cui è af- 
frontato il problema veramente centrale 
nella teologia apologetica, del rapporto tra 
filosofia e Rivelazione, sono pregi che non 
possono passare inosservati. 

Si potrà, è vero, non convenire sulla im- 
postazione di questo o quel problema, ad 
es. sulla via notarum ; si dovrà anche con- 
statare che in qualche punto la brevità sia 
stata eccessiva, per es. l’esposizione della 
tesi « De resurrectione Christi » non su- 
pera la pagina e mezzo, escluse, s’intende, 
le obiezioni. 

A taluno non garberà che sia stata ridotta 
ad appendice la dottrina del Corpo Mistico, 
la quale è per altro notevolmente svilup- 
pata: altri invece potrà notare che l’impo- 
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stazione del « De Ecclesia », vincolata al- 
l'indirizzo della ecclesiologia post-tridenti- 
ma, non tiene sufficientemente conto delle 
mutate esigenze di spirito sia dei Prote- 
stanti che dei Cattolici di oggi. 

Senonchè, se si tien conto delle esigenze 
e dei limiti imposti dalla natura di un ma- 
nuale, e della tattica sempre sfuggente e 
mutevole degli avversari, si sarà più indul- 
genti in queste riserve. 

Professori ed alunni faranno buona acco- 
glienza a queste pagine scritte per loro: 
noi non esitiamo ad affermare che sia per 
arridere ad esse una sicura fortuna. 


D. BROCARDO 


Vol. II. - BozzoLA, S. J., De Deo Uno et 
Trino, De Deo Creante et Elevante. - 
Neapoli, M. D'Auria, 1948, in-8°, pa- 
gine Iv-308. 


Vol. III. - C. BozzoLA-C. GREPPI, S. /., 
De Verbo Incarnato, De Gratia et de Vir- 
tutibus. - Neapoli, M. D'Auria, 1948, 
in-8°. pp. IV-305. 


Vol. IV. - C. BozzoLa, De Sacramentis. - 
Neapoli, D'Auria, 1948, in-8°, pp. 1v-338. 


In questi anni hanno visto la luce alcuni 
manuali di Teologia dogmatica ad usum se- 
minariorum, nei quali i rispettivi Autori 
mettono a disposizione dei professori di teo- 
logia dommatica e degli alunni, i frutti dei 
continui progressi scientifici, che si rag- 
giungono negli studi teologici e le risorse 
delia propria esperienza didattica. 

È bene che anche i manuali di teologia 
si vadano moltiplicando, purchè segnino 
davvero un progresso ed arrechino nuovi 
ed utili apporti a quelli già raggiunti dagli 
antichi manuali, a cui intendono sostituirsi. 

Il Corso teologico che presentiamo in- 
tende essere un testo di scuola adatto per 
i giovani chierici, spesso inadeguatamente 
preparati alle speculazioni teologiche. 

Gli Autori si sono prefissi di svolgere 
nei vari trattati le questioni principali in 
una maniera ordinata, concisa ed insieme 
chiara, in modo che divenissero senza sfor- 
zo accessibili a tutte le menti: per le que- 
stioni disputate o secondarie, si sono limi- 
tati a raccogliere in brevi cenni gli ele- 
menti necessari ed essenziali per un buon 
orientamento, per eventuali ulteriori svol- 
gimenti da parte degli insegnanti. 

A chiunque percorra anche solo somma- 
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riamente questi tre volumi, sara facile con- 
statare che gli Autori hanno conseguito lo- 
devolmente il loro scopo. 

La trattazione, pur essendo succinta, è 
completa e sicura; la chiarezza e l'ordine 
non fanno davvero difetto, favoriti anche 
daila opportuna disposizione e distribuzione 
dei caratteri tipografici; le informazioni b:- 
bliografiche circa le singole questioni sono 
assai ricche. 

Ci permettiamo solo di esprimere il ti- 
more che soprattutto circa l’indagine spe- 
culativa e le questioni disputate, la tratta- 
zione sia talora troppo succinta e quindi co- 
stringa l’insegnante ad aggiungere troppo 
al testo, e che gli alunni trovino il testo 
insufficiente proprio dove, a causa della 
difficoltà, avrebbero desiderato maggior 
aiuto e sviluppo. 

Ci sembra infatti che sia più facile suo- 
plire alla brevità del testo scolastico neile 
questioni positive, rimandando alla S. Scrit- 
tura, all’Enchiridion Symbolorum, all’En- 
chiridion Patristicum ecc., che possono fa- 
ciimente essere consultati dagli allievi, che 
non nelle questioni speculative e disputate, 
nelle quali la chiarezza delle idee e la com- 
prensione sicura della materia si possono 
solo ottenere mediante un appropriato svi- 
luppo delle questioni stesse. 

È soprattutto circa queste questioni che 
gli insegnanti debbono seguire il testo, per 
non costruire sulla sabbia, e che gli alunni 
hanno bisogno di trovare la materia ben 
formulata e sviluppata nel testo, per non 
dover ricorrere solo ad appunti presi da 
loro stessi in scuola, che non possono co- 
stituire un fondamento sicuro della loro 
scienza teologica. 

È bensì vero che, secondo il sapiente 
ammonimento di Pio X: « maior profecto 
quam antehac, positivae theologiae ratio est 
habenda » ; tuttavia il medesimo Pontefice 
aggiunge : « id tamen sic fiat ut nihil scho- 
lastica detrimenti capiat » (Enc. Pascendi, 
ASS. 1907, 641). 

Si potrà tuttavia facilmente supplire met- 
tendo a disposizione degli alunni, come 
utile consultazione, almeno alcune delle mo- 
nografie ed opere teologiche più sviluppate, 
che vengono opportunamente indicate all’i- 
nizio di ogni trattato e nel corso delle varie 
questioni speculative. 

Auguriamo perciò al nuovo testo il mi- 
glior successo a vantaggio dei docenti e dei 
discenti. 

D. BERTETTO 
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MarCOLINUS DAFFARA, O. P., De Deo Uno 
et Trino, Marietti, 1945, pp. 464. - De 
peccato originali et De Verbo Incarnato, 
Marietti, 1948, pp. 462. 


il P. Daffara, già noto nel campo teolo- 
gico per altre pregevoli pubblicazioni, con- 
tinua con questi due volumi il suo Cursus 
Manualis Theologiae Dogmaticae secundum 
Divi Thomae principia, di cui sono già com- 
parsi il De Sacramentis et De Novissimis 
e il De Deo Creatore, ed ai quali seguirà 
tra breve il De Gratia Christi, che com- 
pleterà la trattazione dommatica. 

L'illustre Autore segue con molta fedeltà 
la dottrina e l'ordine di S. Tommaso, con 
gli opportuni complementi positivi della S. 
Scrittura e della Tradizione, ed i dovuti 
accenni e giudizi sulle altre Scuole Teolo- 
giche nelle questioni controverse. 

Ampli ed aggiornati riferimenti biblio- 
grafici arricchiscono ogni questione. 

Ne risulta un buon manuale ad usum 
Seminariorum, particolarmente indicato, per 
sodezza di dottrina positiva e speculativa, 
ampiezza di informazione e praticità di me- 
todo, al fine a cui è destinato. 

Merita uno speciale rilievo soprattutto 
il De Deo Uno, in cui troviamo ampli e 
chiari sviluppi delle questioni speculative, 
che offrono speciali difficoltà nella spiega- 
zione e nello studio. 

Gli altri trattati sono più succinti e sche- 
matici, ed in essi le varie questioni, prin- 
cipali e secondarie, hanno più o meno sem- 
pre lo stesso sviluppo, mentre sarebbe pre- 
feribile uno sviluppo proporzionato all’im- 
portanza delle singole questioni, ed alla loro 
attualità e rilievo ‘di fronte al pensiero 
moderno. 

Facciamo voti per il felice coronamento 
di questo nobile lavoro di P. Daffara e per 
il suo meritato successo nelle scuole teo- 
logiche. 

D. BERTETTO 


Cursus Theologicus Alexianus. - P. GA- 
BRIEL M. ROSCHINI, O. S. M., Introductio 
in S. Theologiam, - Romae, 1947, pa- 
gine 112. 


Il Collegio Teologico Internazionale «S. 
Alessio Falconieri » dei PP. Serviti di Ro- 
ma, inizia con questo volume di P. Ro- 
schini un nuovo corso di Teologia domma- 
tica, che dal primo saggio si prevede di 
ampie dimensioni. 

Gli diamo di cuore il benvenuto. Di fron- 


te ai numerosi manuali usciti in questi ul- 
timi anni, si è accentuato il desiderio di 
trattazioni più ampie, che servano soprat- 
tutto per gli insegnanti, e che si possano 
anche adottare come testo nelle Facoltà teo- 
logiche. 

In questa « Introductio in S. Theologiam », 
il P. Roschini, notissimo nel campo degli 
studi mariologici, tratta, con sodezza di dot- 
trina e chiarezza di stile, della natura e del 
metodo della S. Teologia. 

Nella prima parte, dedicata allo studio 


della natura della Teologia, vengono svolte 


le questioni riferentisi alla definizione, di- 
visioni, proprietà ed oggetto della Teologia. 
Nella seconda parte, dedicata allo studio 
del metodo teologico, troviamo importanti 
considerazioni sulla Teologia positiva e spe- 
culativa, sulle loro mutue relazioni, sulla 
evoluzione omogenea dei dommi, ed un 
breve prospetto storico della Teologia. 

Il lavoro di P. Roschini è quindi parti- 
colarmente indicato per avviare allo studio 
teologico quanti vi si accingono per la pri- 
ma volta, e servirà pure agli insegnanti per 
questa necessaria premessa alla spiegazione 
dei trattati teologici. 

D. BERTETTO 


JoaxNES B. ManyA, Theologumena, vol. II, 
De ratione peccati poenam aeternam in- 
ducentis, Biblioteca Teologica de Balme- 
siana, Editorial Balmes, Barcelona, 1947, 


p. 


Post primum volumen sub titulo « De Deo 
Cooperante », alio hoc volume R. D. Joan- 
nes Manya prosequitur hance Theologume- 
norum seriem, qua scilicet criticam since- 
ramque theologicarum quaestionum revisio- 
nem continuare intendit, eo consilio ut, 
aequo animo et sine praeiudicio, id quod 
post strenuas diuturnasque meditationes ve- 
rum videtur, audacter candideque profiteatur. 

Ideo S. Thomae doctrinam de ratione pec- 
cati poenam aeternam inducentis, exponen- 
dam ac vindicandam aggreditur, quia ipsam 
necessariam et unicam reputat, quae gra- 
vissimam quaestionem de justitia et huma- 
nitate Dei aeternaliter punientis, apposite 
resolvat. 

Peccatum, nisi positiva obstinatione fir- 
matur, ad poenam aeternam subeundam pro- 
xime non satis disponit; definitiva autem 
obstinatio apud peccantes homines, conse- 
quenter ad cognitionem quae animae a cor- 
pore separatae convenit, obtinetur. 

Ideo, post quaestionis introductionem, in 
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cap. I, ubi doctrina S. Thomae breviter 
describitur, alia duo subsequuntur capita 
(cap. II-III) in quibus de cognitione, quae 
spirituali competit substantiae, angelo scili- 
cet et animae separatae, eo fine disseritur, 
ut ipsius peccatum et ostendatur possibile 
(cap. IV) et irrevocabile, postquam patra- 
tum fuit, constituatur (cap. V). 

Quia vero voluntatis in peccato obstina- 
tio, peccantibus etiam hominibus necessa- 
ria et proxima est dispositio ad poenam ae- 
ternam subeundam, accedit cap. VI, in quo 
humana peccata in stadio mortali patrata, 
sub hoc firmitatis aspectu, seu in eorum 
aeterno sensu, diligentius considerantur. 

His praenotatis, doctrina S. Thomae in 
cap. I jam indicata, resumitur prae contra- 
riis theologicis sententiis exponenda et fir- 
manda (cap. VII) et ab obiectionibus vin- 
dicanda (cap. VIII). 

Denique in cap. IX, quod instar epilogi 
se habet, thomistica eadem doctrina de ra- 
tione peccati poenam aeternam inducentis 
recapitulatur et ulterius roboratur, ut exin- 
de tandem sententiam Dei obstinatos pec- 
catores aeternaliter punientis, justitia simul 
et misericordia fulgentem, omnis lingua, 
praecinente S. Thoma, confiteatur. 

Ex his patet huius operis momentum pro 
re theologica. 


D. BERTETTO 


EMILIO Guano, La rivelazione di Dio, vo- 
lume III, Cristo Verbo Incarnato. - Edi- 
zioni « Studium », Roma, 2* ediz., pa- 
gine 225. 


Il volumetto che presentiamo appartiene 
al Corso di Dottrina Cristiana, ad uso spe- 
cialmente degli studenti universitari. 

Per mezzo del primo volume dal titolo : 
Introduzione alla Rivelazione Cristiana, il 
lettore si rende conto del fatto della Rive- 
lazione Divina e del come essa si trasmetta 
a noi. Nel secondo volume dal titolo : Le 
origini e la preparazione a Cristo, sono stu- 
diate le origini della Rivelazione stessa, che 
accompagnano le origini del mondo e del- 
l’uomo. _ 

In questo terzo volume, che raggiunse in 
breve la seconda edizione, viene studiato 
nella figura e nella vita di Gesù Cristo, il 
momento centrale nella storia terrestre della 
Rivelazione Divina. 

Questo momento centrale si apre nella 
umanità di Gesù, che al Verbo s’é unita 
indissolubilmente ; si svolge nella vita di 
Gesù Cristo sulla terra, da cui sgorgano 
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le più mirabili e feconde rivelazioni intorno 
a Dio, al mondo, all’uomo; si chiude nel. 
l’Ascensione. 

I singoli punti enumerati sono svolti con 
sodezza di dottrina, in stile moderno. 

Una ricca nota bibliografica chiude il 
volume. | 

Il corso viene completato con un quarto 
volume dal titolo : La continuazione di Cri- 
sto e la consumazione delle cose. 


D. BERTETTO 


Francisco Suarez en el IV centenario de 
su nacimiento, in « Estudios Eclesiasti- 
cos », N. 85-86, aprile-settembre 1948, 
pp. 550. 


Per commemorare il quarto centenario 
della nascita di Suarez (5 gennaio 1548), la 
rivista « Estudios Eclesiasticos », ha pubbli- 
cato un numero straordinario dedicato al 
Dottore Esimio e Pio. 

In tale volume commemorativo compaio- 
no 14 articoli (pp. 3-350) che lumeggiano i 
vari aspetti dell'attività filosofica, teologica 
e giuridica di Suarez. 

L'importanza degli argomenti trattati e la 
competenza che dimostrano gli articolisti ne 
sono la miglior raccomandazione. 

Ne diamo l'elenco : 

1) Excmo. Sr. Fidel Garcia, vescovo di 
Calahorra : La solucibn de Suarez al pro- 
blema de la evoluciòn o progreso dogmatico. 

2) P. José M. Alejandro: Evidencia y 
Fe segun el Doctor Eximio. 

3) P. José A. de Aldama: « Error in fi- 
de » en la terminologia teol6gica de Suarez. 

4) P. Joaquin Salaverri: Autoridad de 
Suarez en el Concilio Vaticano. 

5) P. José Hellin: Sobre la immensidad 
de Dios en Suarez. 

6) P. José Sagiiés : Suarez ante la Cien- 
cia Media. 

7) P. José M. Bover: Suarez maridlogo. 

8) P. José M. Dalmau: San Augustin en 
la teologia de la gracia del P. Francisco 
Suarez. 

9) P. Severino Gonzales Rivas : Domin- 
go de Soto y Francisco Suarez. 

10) P. Romualdo Galdos : Méritos escri- 
turisticos del P. F. Suarez. 

11) P. Francisco Lodos: La conception 
suareziana de las penas « latae sententiae ». 

12) P. Ulpiano Lopez: Sudrez y la per- 

fecciòn sacerdotal. 

13) P. Eusebio Hernandez : 

natural en Suarez. 
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14) P. Félix Asensic: EI recuerdo de 
Melquisedec en Suarez. 

Seguono 9 note su argomenti suareziani 
di minor ampiezza e rilievo (pp. 351-459). 

1) P. José de Aldama: Un parecer iné- 
dito de Suarez sobre la doctrina augusti- 
niana de la gracia eficaz. 

2) P. Romualdo Gaidos : Interessante ma- 
nuscrito suareziano. 

3) P. Francisco de P. Sola: Un trabajo 
inédito de P. Juan Muncunill, S. J. (1848- 
1928) « Eximius doctor P. Suarez fidelis 
S. Thomae discipulus ». 

4) P. José M. Dalmau : Metafisica y teo- 
logia en Suarez. 

5) P. Manuel Quera : La contriciòn en la 
justificacion segun Sufres y Vasquez. 

6) P. José Hellin: Sobre la presencia 
eucaristica en el Doctor Eximio. 

7) P. Feliciano Cereceda: Un profesor 
desconocido de Suarez, el biblista Martin 
Martinez de Cantalapiedra. 

8) P. Bernardo Llorca : Biografia de F. 
Suarez. obra del P. Raul de Scorraille, S. ]. 

9) Menciones elogiosas de Suarez en re- 
cientes mensajes y alocuciones de Pio XII. 

Chiude il volume un’utile rassegna di 
bibliografia suareziana (pp. 459-527), dal 
1917 al 1947, in cui sono recensiti 90 stu- 
di sulla complessa attività scientifica del 
Dottor Esimio. 

D. BERTETTO 


PieRRE PARIS, L'initiation chrétienne, Le- 
con sur le Baptéme. - Paris, Beauche- 
sne, 1948, pagg. 1€6. 


Abbiamo, in questo prezioso volumetto, 
l'edizione postuma delle lezioni sul Batte- 
simo, tenute dall’Autore alla « Parrocchia 
universitaria » di Bordeaux nel 1924-1925, 
e poi pubblicate, durante il 1930-1931, per 
iniziativa degli ammirati uditori, nel « Bul- 
letin Joseph Lotte », che continuava sotto 
nuova forma il « Bulletin des Professeurs 
catholiques de l’Université ». 

Le numerose insistenze, giunte da ogni 
parte, per sollecitare una nuova edizione, 
ci hanno procurato il dono prezioso di que- 
sto volumetto, di cui auguriamo la versione 
italiana. 

L’Autore si propone di studiare il mistero 
del Battesimo, seguendo le direttive della 
Liturgia cattolica, ed offre così ai suoi udi- 
tori universitari, attraverso dieci conferenze 
domenicali, una vera ricostruzione storica 
della liturgia battesimale primitiva. 

Egli li trasporta nella Roma del Iv se- 


colo, al tempo della Quaresima e della Pa- 
squa, per far rivivere davanti a loro le ce- 
rimonie con cui la Chiesa primitiva pre- 
parava alla nuova vita coloro che desidera- 
vano rinascere per mezzo dell’acqua e dello 
Spirito Santo, e poi li rigenerava nelle 
acque del Battesimo. 

Queste lezioni sul Battesimo dimostrano 
nell’Autore una cospicua erudizione storica 
e liturgica, ed insieme il vivo desiderio a- 
postolico di far meglio conoscere agli udi- 
tori la loro dignità di cristiani, affinchè 
vivano in coerenza con tale dignità. 

Infatti dai riti battesimali e dalle formule 
che li accompagnano, P. Paris ha saputo 
ricavare tutti gli insegnamenti teologici e 
le norme di vita cristiana che essi racchiu- 
dono, conferendo così alle sue lezioni il 
pregio del valore archeologico e storico, 
unito a quello teologico ed ascetico. 

Si spiegano così l'originalità, l’importanza 
ed il successo delle sue conferenze. 


D. BERTETTO 


P. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P., Il Salva- 
tore e il Suo amore per noi. - S.E.I., To- 
rino, 1948, pp. 412. 


Molti autori hanno espresso il desiderio 
che la Teologia dommatica diventasse mag- 
giormente ascetica, e che l’Ascetica si ba- 
sasse di più sulla Dommatica. 

_ Una buona realizzazione di questo giusto 
desiderio l'abbiamo in questa nuova opera 
dell’infaticabile P. Garrigou-Lagrange, O. P. 

Egli dice infatti nell’introduzione (p. x): 
« Non ci siamo proposto qui di scrivere 
un’opera di teologia tecnica, e neppure un 
libro di volgarizzazione; ma queste pagine 
hanno per scopo di invitare alla contem- 
plazione del mistero di Cristo. Per questo 
si hanno da evitare due scogli diversissi- 
mi. Molto spesso lo spirito che anima le 
ricerche tecniche, anche in queste materie, 
senza giungere fino alla pedanteria, volge 
il pensiero alle minuzie, in senso inverso 
della contemplazione... 

« D'altra parte, molte opere di volgariz- 
zazione, ed anche molti libri di pietà man- 
cano di un solido fondamento dottrinale. 

« Eppure dottrina sacra e pietà, anzichè 
essere separate, o semplicemente giustap- 
poste, dovrebbero essere intimamente uni- 
te: la seconda dovrebbe nascere spontanea- 
mente dalla prima ». 

Il pio e dotto Autore si attiene al giusto 
mezzo, in tutto il corso del lavoro, che è 
poi lo studio del « Verbo Incarnato ». 
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L’opera è divisa in due parti. Nella prima 
parte, dal titolo: « Jl mistero dell’Incarna- 
zione e la personalità del Salvatore », si 
studiano la vita interiore ed il mistero di 
Cristo alla luce della S. Scrittura, le con- 
venienze dell’Incarnazione, la santità di 
di Gesù, il suo intelletto e la sua volontà. 

Nella seconda parte, dal titolo: « L’a- 
more del Salvatore per noi e il mistero della 
Redenzione », si studiano la natura ed i re- 
quisiti della Redenzione, per passare poi 
all’umiltà, alla preghiera, al sacerdozio di 
Gesù, e giungere ai capitoli belli ed avvin- 
centi dell’« Intimità di Cristo », « Gesù e 
le varie forme della santità », « La grazia 
di Cristo e i mistici fuori della Chiesa ». 

Un libro quindi ricco di solida dottrina 
e di fervida pietà, sorgente di luce e di 
calore soprannaturale per quanti lo legge- 
ranno. 

D. BERTETTO 


ALLEVI LUIGI, Religione e Religioni, Intro- 
duzione alla storia delle religioni, in-8°, 
ed. 2* (riveduta ed ampliata). - Torino, 
Marietti, 1948, pag. 167. 


« A chi osservi, anche solo superficial- 
mente, tutta la vita dei popoli, e in parti- 
colare dei popoli più antichi, non può sfug- 
gire la preminente importanza della Reli- 
gione. Pur astraendo dalla dignità massima 
del suo oggetto, per cui l’uomo è in rap- 
porto con Dio, la religione investe total- 
mente la vita umana, dandole un carattere 
proprio di elevazione e di fecondità. 

I momenti più solenni della vita umana, 
la nascita, i gradi della vita, la morte han- 
no bisogno di un appoggio religioso, perchè 
essi sono così densi di mistero, che im- 
mettono l’uomo nell’alone della divirita. 
Non vi è popolo che non abbia, per questi 
atti, dei riti, delle preghiere e dei sacrifici 
appositamente formulati o spontaneamente 
espressi... 

L’autarchia umana nei confronti con Dio 
è una triste illusione. L'attività intellettuale 
superiore, la rigogliosa prosperità econo- 
mica, creata dalla propria industria, posso- 
no dare all’uomo l’euforia ingenua di auto- 
sufficienza, ma è una forma maniaca desti- 
nata a cessare appena vi siano collisioni di 
interessi. La storia, anche recentissima, è 
maestra » (P. B. Bernardi, — m. d. c. — 
in: Le Religioni del mondo, a cura di N. 
Turchi, Roma, 1947, p. 18). 

Precisamente questo dimostra l’Allevi nel 
volumetto edito da Marietti. In particolare 


rileva (p. 5) gli elementi costitutivi di qual- 
siasi religione, anche la più naturale, eie- 
menti che, scaturendo « dalle esigenze della 
natura umana, sono per ciò stesso anche 
il sostrato della religione rivelata ». 

Tre obiettivi guidano la mente dell’Au- 
tore : 

1) analisi, basata sul metodo induttivo 
e positivo, del fatto religioso in generale, 
obiettivamente considerato (cap. 1-7); 

2) rapido cenno (elenco) delle più im- 
portanti forme di religione naturale (c. 8-9); 

3) valore spiritua!e intrinseco della real- 
tà religiosa in se stessa e in relazione alla 
vita individuale e sociale (c. 10-15). 

Partendo dai fenomeni religiosi esterni, 
l'Autore ne ricerca la radice : che è il 
senso religioso interno. Di queste due real- 
tà, constatabili da chiunque, scruta i ca- 
ratteri fondamentali per assurgere (p. 7) al 
concetto complessivo di religione. 

I molti tentativi di spiegare le religioni 
naturali (scuola filologica, antropologica, sto- 
rica, sociologica, psicologica e il metodo 
dei cicli ed aree culturali) sono spesso 
troppo esclusivisti, unilaterali e qualcuno 
anche apriorista; mentre la realtà da spie- 
gare è molto complessa. Onde l’Autore se- 
gue, a buon diritto, il metodo comparativo 
a posteriori, cioè quello dei cicli ed aree 
culturali. 

La Religione, nella sua natura specifica 
(c. 1-2), consiste « in rapporti di società » 
(p. 12): unione e comunione delle creatu- 
re colla divinità, anche dopo la morte. Di 
qui lo scopo delle religioni : cercare l’ac- 
cordo e il favore di questa potenza miste- 
riosa per assicurarsi la felicità in vita e 
dopo la morte. Da queste relazioni tra le 
creature e la divinità scaturiscono i carat- 
teri del sentimento religioso umano : 

universalità nel tempo e nello spazio; 
indistruttibilità nel corso della storia; 

bontà insostituibilità morale, civile e 
culturale. 

Sono questi, caratteri universali, punto 
infirmati da abusi o deviazioni verificatesi 
talora, come certe superstizioni, culti li- 
cenziosi, crudeli, massacri e così via. 

È decisivo constatare (c. 4) che le tre 
grandi idee-basi di ogni religione, naturale 
o rivelata — Dio-anima-oltretomba — coin- 
cidono nella sostanza presso tutti i popoli. 

Densi e chiari sono, nei principi, i cc. 13 
(religione e vita) e 14 (religione e morale). 
È un punto capitale in questa epoca di crisi 
e di convulsioni. Infatti anche nella coti- 
diana rissa politica dei Partiti, affiora spes- 
so, con maschere variopinte, la pregiudi- 
ziale laica (= anticlericale) della separazio- 
ne (= indipendenza e incompatibilità) della 
vita politica dalla religione (= dalla mora- 
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le). Religione e morale sono qualificate co- 
me Confessionalismo, Clericalismo e simili 
dispettosi paraventi. 

Preziosa e giusta l’asserzione (c. XV, 
p. 119): « arte e religione, in generale, 
hanno insieme progredito e sono insieme 
decadute... c'è un’intima affinità tra reli- 
gione e arte » (1). 

Passando ora a qualche rilievo generale, 
bisogna elogiare le precise sobrie note bi- 
bliografiche di ampiamento e indirizzo per 
chi desidera approfondire qualsiasi argo- 


mento trattato. Per facilitare la lettura e 


intelligenza del Testo, spesso stringato e 
conciso, la punteggiatura dovrebbe essere 
un po’ più accurata. 

Si vede in queste pagine come sia vera 
l'esigenza o necessità morale (come afferma 
la Teologia cattolica) d’una rivelazione di- 
retta di Dio per l’equilibrio religioso della 
umanità. L’involuzione primitiva (dal mo- 
noteismo al politeismo) e la successiva evo- 
luzione in senso inverso (ritorno al mono- 
teismo) delle religioni naturali è, qua e là, 
solo vagamente accennata. Non è facile 
chiarire tante cose ancora su questo punto : 
ma cenni più precisi e ampi ci vorrebbero 
su questo punto (p. e. al C. 6 e 7); per- 
chè sull’evoluzionismo materialista si ba- 
sano alcuni intellettuali oggi in Italia, per 
sostenere che il monoteismo ebraico è de- 
rivato da una continua e progressiva puri- 
ficazione del politeismo, senza nessun in- 
tervento soprannaturale o rivelazione divi- 
na; mentre, restando nel solo campo sto- 
rico scientifico, si può dimostrare che evo- 
luzione, involuzione e staticità si sono al- 
ternate e mescolate nella storia religiosa 
dei popoli. 

Per la sua importanza ci si può atten- 
dere uno sviluppo più particolareggiato del 
c. 12: religione e storia. Nel c. 15 avrebbe 
trovato posto adatto coll’arte plastica e pit- 
torica, anche la poesia e la letteratura in 
relazione colla religione, tanto più che l’ap- 
pendice è appunto una illustrazione di ciò. 
Nel Testo si potevano inserire, per « illu- 
strazione e documentazione » di immediata 
efficacia, rimandi ai testi religiosi dell’ap- 
pendice. Sono 42 questi « Testi religiosi », 
brevi, chiari e caratteristici, preziosi quanto 
e più di qualsiasi disegno, figura o cartina. 


(1) Controprova della verità è stata la 
brutale distruzione sistematica di tante opere 
d'arte avvenuta nella Spagna (1936-1939) e 
nell'Europa intera (1939-1945). Le neces- 
sità o fatalità belliche, in realtà maschera- 
vano scopi utilitaristi, affaristi, materialisti, 
cioè in fondo velatamente areligiosi o di- 
chiaratamente antireligiosi. 


Infine, due indici, uno alfabetico dei no- 
mi propri e della materia, l’altro analitico, 
orientano subito per la ricerca e il controllo 
e la rapida consultazione di qualsiasi punto 
del volumetto. 

Concludendo : i! titolo dice già molto, 
perchè la religione e la religiosità è un 
costitutivo e un perfettivo e un distintivo 
essenziale della natura umana, come la ra- 
gione e la razionalità. L'uomo soltanto è un 
« Ens religiosum » che ha perciò l’attitu- 
dine innata e l’esigenza insopprimibile del- 
l’Infinito e del Divino. In qualsiasi spiega- 
zione dell'uomo non si può prescindere da 
questo carattere proprio ed esclusivo della 
natura umana. Chi lo nega o deforma o 
combatte, combatte, deforma e nega la per- 
fezione armoniosa integrale della persona- 
lità umana e quindi della civiltà e del pro- 
gresso (cf. c. X e XI). 

Lodevole perciò la fatica dell'Autore nel 
voler contribuire alla civiltà e al progresso 
colla sua «serietà scientifica, l’aggiorna- 
mento attualissimo e un così vasto pano- 
rama dottrinale ». Infatti « Religione e Re- 
ligioni » è veramente « un’opera seria, 
frutto di studio appassionato e di critica 
acuta, intelligentemente moderna, che for- 
nisce al lettore una cultura sicura, chiara 
e sufficiente su questa basilare materia, 
terreno di tante polemiche dei nostri gior- 
ni ». Il libro merita favorevole accoglienza 
nelle scuo!e superiori, universitarie, soprat- 
tutto tra le materie filosofiche, letterarie, 


religiose, teologiche. 
PETTENUZZO C. 


F. CEUPPENS, O. P., Quaestiones selectae 
ex historia primaeva, in-8°. - Torino, Ma- 
rietti, 1948, II ed., p. XXIv-360). 


Il dotto P. Domenicano si è già reso as- 
sai benemerito degli studi biblici, sia con 
l’anprezzato insegnamento nel Pont. Col- 
legio Angelico di Roma, sia con le sue pub- 
blicazioni; questa tra le prime. 

Infatti Quaestiones selectae ex historia 
primaeva è chiaro documento di una vasta 
erudizione e di un accuratissimo esame dei 
più recenti studi sui primi capitoli del Ge- 
nesi. Basta dare uno sguardo alla completa 
ed esauriente bibliografia di pag. XI-XVIII, 
per farsene un idea. 

L'argomento completo merita tutta l’at- 
tenzione degli studiosi d’ogni campo, cat- 
tolici o no, per la sua « capitale importan- 
za scientifica, storica, teologica ». Lo rileva 
giustamente l'Autore (pag. IX), e lo dimo- 
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stra anche il fatto che le due ultime Set- 
timane bibliche promosse dal Pont. Istituto 
Biblico (Sett. 1947; Sett. 1949) e la prima 
Settimana teologica promossa dalla Ponti- 
ficia Università Gregoriana (sett. 1948) fu- 
rono imperniate quasi esclusivamente su 
questo argomento, considerato sotto vari a- 
spetti, della Dottrina cattolica. 

L’indice analitico (p. XIX-XxII1) dà lo 
schema esatto della materia trattata. Sono 
i quattro punti cruciali : 

1) creazione dell’Universo visibile ; 

2) creazione dei Progenitori : felicità, 
caduta, castigo, promessa del Redentore 
(quasi metà del volume tratta di questi pro- 
blemi); 

3) diluvio ; 

4) torre di Babele e confusione delle 
lingue. 

In genere l’Autore procede così : 

1) critica testuale, letteraria, storica; 

2) commento e dottrina. 

Un gran pregio — raro in altri — del 
Ceuppens è quello di non sforzare mai i 
Testi. È segno di una mente usa alla pre- 
cisione, al lavorio critico, e rivela un im- 
pegno costante alla più serena obiettività 
e apertura di idee sane. Perciò le agitate 
questioni scientifiche della Evoluzione, mo- 
nogenesi, universalità antropologica relati- 
va del diluvio non creano nessun imbarazzo 
all’esegeta, il quale non dà soluzioni defi- 
nitive ove neanche la scienza ha detto la 
sua ultima parola. Il linguaggio della Bib- 
bia, pur essendo popolare, rispecchiante 
solo l’apparenza dei fenomeni visibili, non 
è mai (nè lo può essere) in aperto contra- 
sto colla vera scienza. Una certa scien- 
za, applicando i princìpi filosofici dell’evo- 
luzionismo anche nel campo religioso, so- 
stiene che la Religione ebraica — monotei- 
sta — sia il risultato di una progressiva 
purificazione del Politeismo ; mentre la Bib- 
bia (cfr. pag. 28-30) e un’ampia corrente di 
studi metodici e positivi su l’etnologia e le 
religioni comparate dei popoli contraddico- 
no categoricamente tali postulati filosofici 
aprioristici. 

La solidità di dottrina e la competenza 
colla quale sono presentate tutte le questio- 
ni essenziali, non è sminuita da qualche di- 
vergenza di opinione che è lecito espri- 
mere. 

I] raffronto tra i documenti extrabiblici e 
i dati della Bibbia, fatto con accurata ana- 
lisi, porta l’Autore a concludere invaria- 
bilmente alla superiorità indiscutibile e alla 
indipendenza assoluta della Bibbia da qual- 
siasi documento extrabiblico, escludendo 
spesso persino qualunque analogia. Ma forse 
una qualche relazione o vaga analogia o 
lontana somiglianza (derivata dalla comune 
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tradizione o rivelazione primitiva) pare non 
Si possa e non si debba quindi escluderla 
del tutto. Del resto qualsiasi parentela let- 
teraria si risolverebbe sempre a favore della 
Bibbia stessa, la quale si rivela superiore 
a qualunque altro documento affine di tan- 
to, quanto il Monoteismo supera il Politei- 
smo. La Bibbia ha conservato le Tradizioni 
originali pure e intatte; gli altri popoli 
hanno deformato e alterato tutto. Del resto 
è espresso molto bene dall’Autore stesso 
questo giusto rilievo a pag. 306 e 315 sol- 
tanto però a proposito del diluvio babilonico 
e di quello biblico. 

Un altro punto discutibile: l’interpre- 
tazione data (pag. 147 s.) a Gen. 3, 16. 
Sembra troppo esclusivista e inaccettabile. 
A parer nostro, in Gen. 3, 16 esiste un dop- 
pio parallelismo, che va inteso così : 

Accrescerò grandemente il tuo dolore e 
il tuo strazio; 

in doglie partorirai figli; 

e la tua brama (tenderà) al marito |cer- 
cando protezione aiuto soddisfazione com- 
plemento...|; 

ma egli sara violento (imperioso) con te. 

Questo senso generico sembra più con- 
forme al contesto; la tinta sessuale esiste 
ancora; il verbo maé&41_ nella S. Scrit- 
tura non ha mai il preciso significato ses- 
suale-fisico che |’Autore e qualche altro 
esegeta trova qui. Il parallelismo c’è sem- 
pre, perchè nell’imperiosità generica del- 
l’uomo verso la donna, « inclusive » c'è 
pure ciò che l’Autore chiama « il frequente 
violento impeto fisico dell’unione coniuga- 
le ». Altrimenti, dopochè il Ceuppens ha 
negato recisamente, e giustamente, qualsiasi 
aspetto sessuale del peccato originale, si 
vede ora nella pena inflitta appunto per il 
peccato, ricomparire qualche cosa che fa- 
rebbe sospettare dei retroscena di questo 
genere, come è opinione diffusissima tra i 
non cattolici e come ritenne e ritiene anche 
qualche cattolico. 

Rilievi di poco conto: per una più ra- 
pida intellezione del Testo è desiderabile 
una punteggiatura più esatta, la sosittuzio- 
nie di « hic » al troppo costante «heic ». 
Una più larga parte dovrebbe trovare il te- 
sto ebraico nel commento. Dei tre indici 
che al fondo del volume facilitano la ri- 
cerca : indice biblico, indice per Autori, in- 
dice per materia, questo terzo pare troppo 
smilzo e ridotto. 

C’è da augurarsi, concludendo, che que- 
sto studio sicuro, largo, aperto e moderno 
appaia pure in veste moderna, tradotto € 
adattato nelle lingue vive, per essere così 
più accessibile a un’ampia cerchia di stu- 
diosi e intellettuali, che abbisognano di 
idee chiare ed esatte in argomenti, come 


i? 
i; 4 
{ 
È 
= 
1 
È 
| | 
; 
i 
È 
| | 
È 
d 


sono quelli trattati dal Ceuppens, di supre- 
ma importanza religiosa e scientifica, uma- 


na e divina. 
dD. C. P. 


GIOVANNI FAUSTI, Teoria dell’astrazione. - 
Padova, Cedam, 1947; in-8°, pagg. 190. 


« Si può con la conoscenza umana astrat- 
tiva, com'essa è di fatto, far della metafi- 
sica? Ecco il problema capitale della filo- 
sofia», Ed ecco il perchè dell titolo di que- 
stopera: Teoria dell’astrazione equivale a 
teoria della conoscenza umana, perché il 
pensiero umano, pur non escludendo ogni 
conoscenza intuitiva, è essenzialmente un 
conoscere astrattivo. 

Il metodo preconizzato dall’Autore (e in 
verità nessun altro metodo è possibile) è 
quello della riflessione sul nostro pensiero 
concreto individuale empirico : è assurdo 
voler considerare il dato originario del pen- 
siero come un'illusione trascendentale. La 
riflessione, sia come naturale autotraspa- 
renza del pensiero, sia come ripiegamento 
sul proprio atto di pensiero, è un fatto dal 
quale non si può prescindere. In questo 
modo non è affatto necessario, per arrivare 
a mettere in luce il valore della conoscenza, 
che si cominci a mettere in stato di accusa 
la mente umana. 

La riflessione critica è destinata a darci 
una cognizione più perfetta ed esplicita del 
vaiore del nostro pensiero : il pensiero cioè 
che si rivela come oggettivo, necessario, 
diretto alla conoscenza della verità. La fi- 
losofia non può che partire dal pensiero, 
ma non da un pensiero chiuso in se stesso, 
perchè lo scopo della riflessione critica è 
quello di determinare se appunto il pen- 
siero sia chiuso ovvero aperto. La riflessio- 
ne ci dovrà dire se il nostro pensiero sia 
ab initio e sempre realista o idealista; per 
ciò stesso il cosidetto realismo mediato non 
ha ragion d’essere. 

Riferendosi alla distinzione tra riflessio- 
ne funzionale (o implicita, in actu exercito) 
e riflessione intenzionale (esplicita, in actu 
signato) fatta dal Padre Toccafondi in « La 
ricerca critica della realtà », l’Autore dice 
che nè l’una nè l’altra ci dà l’ultimo com- 
plemento della critica, perchè non si tratta 
della verità della nostra conoscenza in sin- 
goli casi, ma di una riflessione che si porta 
sul valore reale della nostra conoscenza 
come tale, e in particolare riguardo alle pri- 
me verità. A noi sembra che l'osservazione 
sia esatta se si vuole specificare in che 


cosa consista il problema critico nel suo 
complesso e quindi a che cosa miri la ri- 
flessione, ma in quanto a metodo ci sembra 
che essenzialmente, e nella sua parte po- 
sitiva (non escludiamo l’argomento ab ab- 
surdo), essa non possa consistere in altro 
che nella riflessione intenzionale. Anzi più 
che un nuovo atto (certo lo è il giudizio di 
valore che noi pronunziamo dopo il nostro 
esame) esso ci sembra piuttosto un foco- 
larizzare alcuni elementi già presenti in 
base alla riflessione implicita, e quindi par- 
leremmo piuttosto di attenzione riflessiva. 
Quanto poi alle ragioni psicologiche e me- 
tafisiche che giustificano il significato e il 
valore del nostro pensiero, crediamo che 
esse debbano venire in un secondo momen- 
to e che non costituiscano la Critica che è 
il punto di partenza della filosofia. 

Anticipando sull’ordine seguito dall’Au- 
tore, che preferisce trattare ex professo 
della natura del problema critico alla fine 
del suo studio, sottolineiamo la sua affer- 
mazione. che risponde pure ad un nostro 
convincimento : i due aspetti del problema 
— problema scettico e problema idealisti- 
co, -— sono intimamente uniti fra loro, an- 
che se metodologicamente può servire il 
trattare separatamente dei due aspetti. 

E certamente è un falso problema quello 
del « ponte ». « Se infatti il nostro pensiero 
conoscesse da prima, sic et simpliciter, il 
proprio atto, senza dire con assoluta imme- 
diatezza, che tale atto è essenzialmente rap- 
presentativo di un essere, di una realtà deta 
e non posta dallo stesso pensiero, ia logica 
non permetterebbe il passaggio dal pensiero 
alla realtà di cui esso è immagine: tuîte le 
categorie logiche che noi invocassimo per 
costruire il nostro ponte di passaggio sa- 
rebbero cavate dal puro pensiero e non sa- 
premmo in nessun modo se esse siano pure 
leggi del pensiero, come le categorie kan- 
tiane, o leggi del reale. Nè vale invocare 
la veracità divina per garantire la corrispon- 
denza fra pensiero e realtà, non potendosi 
trovare l’esistenza reale di Dio se non dopo 
ammessa l’esistenza reale dell'oggetto del 
nostro pensiero » (pag. 140). 

Questa non è però la posizione di alcuni 
scolastici che diffidano del valore rappre- 
sentativo, non di ogni atto di pensiero, ma 
soltanto dell’esperienza esterna e perciò 
fondano i principi dell’essere sull’esperien- 
za interna; provata quindi l’esistenza di Dio 
passano a dimostrare l’esistenza del mondo 
sensibile basandosi sulla veracità divma. Al 
che osserva giustamente l'Autore che alla 
nostra coscienza risulta immediatamente 
tanto il dato dell'esperienza esterna, quanto 
i! dato di quella interna, anzi quello ci si 
offre come più evidente di questo. Avrem- 
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mo però desiderato una parola più chiara 
sul valore di tale procedimento dimostra- 
tivo; l’Autore si limita a dire che evita 
le assurdità rilevate nel metodo  prece- 
dente (1). 

In che cosa consiste dunque il problema 
critico ? Si tratta di conoscere esplicitamen- 
te ciò che prima si conosceva implicita- 
mente e oscuramente in ogni giudizio vero ; 
si tende ad una conoscenza diretta del pen- 
siero e del suo valore rappresentativo della 
realtà. « La nuova certezza che ne risulta 
non è sostanzialmente superiore a quelle 
che abbiamo in tutti i campi dello scibile, 
non essendo possibile in nessun caso oltre- 
passare i limiti di una certezza fondata sulia 
evidenza oggettiva immediata, ma essa ri- 
guarda ora un nuovo oggetto, la riflessione 
critica si porta sul pensiero stesso e sul 
suo valore oggettivo, entro i limiti impo- 
stigli dalla natura » (pag. 142). 

Qual è il rapporto tra la critica e la psi- 
cologia e la metafisica? Quanto alla rela- 
zione con la psicologia si deve affermare la 
indipendenza dalla critica, anzi questa sta 
alla base della psicologia, perchè, se è vero 
che nell'ordine ontologico il processo for- 
mativo delle idee condiziona il giudizio, 
nell'ordine logico esso viene dopo il fatto 


(i) Veramente l’autore aveva osservato 
precedentemente, a proposito degli « inter- 
pretazionisti », « che sembrano dimenticare 
che non basta all’oggettività integrale del 
conoscere l’ammettere una causa delle sen- 
sazioni fuori di noi, di ignota natura, la cui 
realtà ci è attestata dalla passività del puro 
fatto sensitivo. Ciò produrrebbe veramente 
una cognizione che non è intuitiva, ma ar- 
gomentativa; noi dovremmo cioè argomen- 
tare dalla nostra sensazione, puro fatto sog- 
gettivo, l’esistenza del corpo per mezzo del 
principio di causalità. Disgraziatamente non 
conosciamo il mondo esterno, e non sap- 
piamo neppure se esso esiste, se non per 
mezzo delia sensazione, ma finchè questo 
è un puro fatto soggettivo, non sappiamo 
neppure se il principio stesso della causalità 
valga solo come norma di un apparire sog- 
gettivo o sia anche norma dell’accadere fi- 
sico, col quale dovremmo entrare in rela- 
zione per mezzo delle nostre sensazioni » 
(pagg. 44). I realisti mediati potrebbero ri- 
spondere che, data l'analogia dell’essere, i! 
principio di causalità è applicabile dovun- 
oue c'è un essere diveniente. Ciò che ci 
sembra difficile determinare è in questa ipo- 
tesi la natura della causa, potendosi am- 
mettere una virtualità assai ampia, come è 
quella di un purissimo spirito (Dio) che 
crea dei corpi. 
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stesso del giudizio, perchè non ci si rivela 
altrimenti che attraverso le operazioni de) 
medesimo nostro essere. 

Anche rispetto al problema più scottante 
dei rapporti tra critica e metafisica, la po- 
sizione dell'Autore è ben calibrata. È ne- 
cessario distinguere tra ordine I-gico e or- 
dine ontologico. Riguardo al primo è facile 
rispondere che, se non esistessero delle cose 
conoscibili, se non esistesse un. intelletto 
capace di conoscerle come sono, nessuna 
possibilità esisterebbe d'una logica o d’una 
psicologia del realismo. Ma nell’ordine lo- 
gico, conosciamo noi prima l’ente per pas- 
sare al pensiero, o conosciamo prima il 
pensiero per ricavarne la cognizione del- 
lente? Si deve partire prima da una me- 
tafisica per costruire una critica (2), oppure 
da una critica per costruire una metafisica? 
E certo non c'è pensiero che non sia pen- 
siero dell'ente, nè si può dare una critica 
del pensiero che non presupponga il pen- 
siero stesso, ma d'altra parte il pensiero fi- 
losofico, almeno come oggi suole intendersi, 
prima di accettare una metafisica o costruir- 
ne una nuova, vuol sapere se l’atto del 
pensiero con cui pensa e costruisce la sua 
metafisica, ne sia veramente capace. Si con- 
clude quindi che la critica « può essere 
messa alla base non del pensiero come tale, 
quasi che il primo pensiero dell’ente potes- 
se essere critico e riflesso, ma del nostro 
pensiero filosofico esplicitamente consape- 
vole del suo valore realistico e capace di 
rendere ragione di sè, giustificando la me- 
tafisica realistica da esso costruita » (pa- 
gina 155). 

Sarebbe troppo lungo se volessimo ana- 
lizzare tutta l’opera che congiunge mira- 
bilmente chiarezza e profondità, conoscen- 
za del pensiero antico e delle istanze mo- 
derne: ci contenteremo quindi di segnalare 
alcuni punti che ci sono sembrati più inte- 
ressanti. 

Ripetutamente l’Autore si dichiara intui- 
zionista rispetto alla conoscenza del reaie 
trascendente, chiamando la propria posizione 
« percezionismo immediato esistenziale » (3). 
Egli conclude il primo capitolo (La teo- 
ria del giudizio) scrivendo : nella percezio- 
ne sensibile esterna si è data così la prima 


(2) L'Autore dice logica, ma a noi sem- 
bra che il problema della logica sia distinto 
e segua il problema critico. 

(3) È interessante rilevare la piena con- 
cordanza, riguardo alla conoscenza del mon- 
do sensibile, del Fausti coll’Epistémologie 
dal Van Steenberghen, che crediamo che 
il compianto autore non abbia fatto in tem- 
po a concscere. 
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solida base di ogni conoscenza astrattiva ; 
nel dato sensibile l’intelletto percepisce 
l'ente con intuizione e astrazione, confusa 
quanto si vuole ma certa e inconcussa ». 
Siamo noi a sottolineare perchè siamo d’av- 
viso che bisogna tener distinti i due mo- 
menti, mentre ci sembra che il Fausti ten- 
da piuttosto ad identificarli. Polemizzando 
ad es. col Rosmini, egli scrive : « Gli sco- 
lastici non richiedono propriamente l’idea 
come unico mezzo per conoscere ciò che è 
altro da noi (meglio che fuori di noi), per- 
chè ammettono una cognizione definitiva di 
cose altre da noi senza idee : tale cognizio- 
ne abbiamo delle cose sensibili per mezzo 
della esperienza e del senso interno comune 
che unifica i dati presenti dei singoli sensi 
esterni... Così pure nella riflessione sui pro- 
pri atti presenti l'intelletto, pur conoscendo 
con l’atto di riflessione un atto precedente, 
diverso dal nuovo atto che ritorna sul pri- 
mo, non ha bisogno di produrre l’idea di 
quell’atto che conosce e che è presente 
all’intelletto nella sua realtà fisica e viene 
percepito come è in se stesso » (pag. 24). 

Anche riguardo alla conoscenza dell’io e 
dei suoi atti, ci sembra che l’esperienza in- 
terna per esprimersi ha bisogno di concet- 
tualizzare, di astrarre: quando dico «io 
penso », il predicato « pensante » è un con- 
cetto che esprime la realtà intuita nella 
coscienza immediata, prescindendo dalle de- 
terminazioni individuali. Anche in questo 
caso la nostra intuizione è confusa ed il 
concetto da parte sua inadeguato ad espri- 
mere totaliter la ricchezza del concreto; 
l'oggetto dell’intuizione non è predicabile, 
mentre il termine formale della conoscenza 
concettuale è predicabile di molti. 

Così dicasi pure del concetto di essere, 
che noi coll’Autore intendiamo anzitutto 
come « l’essere attuale o esistenziale delle 
cose » : anche in questo caso è necessario 
distinguere tra l'intuizione concreta che ter- 
mina ad un esistente singolare ed il con- 
cetto di essere che è riferibile ad ogni og- 
getto di esperienza (una semplice riflessio- 
ne ci farà vedere che esso è trascendente, 
cioè riferibile a qualsiasi possibile oggetto 
d'esperienza). È verissimo che, a differenza 
degli altri concetti, questo concetto di es- 
sere esprime adeguatamente, benchè con- 
fusamente, il dato di esperienza : ma ciò au- 
torizza a dire che la prima confusa perce- 
zione dell’essere è un'astrazione confusiva 
« che è allo stesso tempo una cognizione 
intuitiva dell'essere » ? (pag. 35). Forse la 
distinzione tra i due momenti, intuitivo € 
astrattivo è atta a chiarificare un punto ri- 
masto oscuro. Ecco che cosa l'Autore scrive 
a proposito della posizione de! Padre Toc- 
cafondi (in « La ricerca critica della realtà », 


pag. 26: « poichè l'intelletto coglie la quid- 
dità e l’esistenza delle cose nella loro con- 
cretezza solo indirettamente, ne segue che 
ogni nostra cognizione sperimentale interna 
intellettiva avviene per via di mediazione 
oggettiva e formale; cioè risulta di con- 
cetti contenuti in altri concetti e da questi 
derivati, pur quando la loro sintesi è una 
conoscenza logicamente immediata, perchè 
il loro nesso è di immediata evidenza ») « ci 
domandiamo se questa cognizione indiretta 
del singolare sia poi mediata in senso og- 
gettivo, in quanto supponga anch'essa un 
concetto che ne implichi un altro; questo 
per la cognizione del singolare che attua 
l’universale, lo concretizza e lo rende pre- 
sente nell’esperienza sensibile, non ci pare 
necessario. L'essenza del singolare essendo 
percepita per mezzo dell’astrazione preci- 
siva totale, non come separata dal soggetto, 
ma come esistente e realizzata in esso, poi- 
chè il singolare stesso è presente con tutta 
la sua realtà al senso e all'intelletto (sotto- 
lineiamo noi) nella esperienza, « singulare 
dum sentitur, universale dum intelligitur », 
ci sembra dover insistere sulla immedia- 
tezza della prima, sia pure indiretta, perce- 
zione del singolare da parte dell’intelletto : 
non quindi passaggio dall’essenza dell'es- 
sere, dall'essere possibile come pura esi- 
genza all'esistenza, all'esistenza attuale della 
cosa conosciuta; ma percezione dell’essen- 
za dell’attuale esistente, in quanto ! Gggetto 
del senso è percepito dall’intelletto come 
avente l’essere reale et quidem necessario, 
necessitate hvpothetica, in modo che ciò che 
è dato nella esperienza è pensato come esi- 
stente, anzi come necessariamente esisten- 
te, poichè se è, non può non essere » (pa- 
gina 32). Per sostenere che la conoscenza 
intellettiva del singolare non è mediata 
in senso oggettivo, bisogna ammettere che 
l’attuale esistente sia presente con tutta la 
sua realtà all’intelletto, e cioè sia intuito e 
questa intuizione sia presupposta al pen- 
siero astrattivo. Tuttavia questa intuizione 
intellettiva è indiretta sia perchè essenzial- 
mente condizicnata dal senso, sia perchè in- 
direttamente connotata dal pensiero astrat- 
tivo che ha per oggetto formale l’essenza. 
E questo anche nel caso del concetto di 
essere che è pensato ad modum quidditatis 
(qualche cosa che è, un’essenza esistente, 
attuale); si richiede un'ulteriore astrazione 
per pensare l'essere indifferenziato (id cui 
competit esse) attuale o possibile, reale o 
di ragione. 

In questo modo si spiega meglio, a no- 
stro parere, che l’idea di essere « non è 
figiia del solo intelletto che la produrrebbe 
con una pura attività indipendente dalle 
cose, ma che dipende dalla reale presenza 
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